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Der Gedanke, meine in Zeitſchriften zerſtreuten Aufſätze zur Volks⸗ 
ſagenforſchung geſammelt herauszugeben, wurde mir im Oktober 1933 auf 
dem 2. Volkskundetag in Weimar von verſchiedenen Seiten dringend nahe⸗ 
gelegt. Ich komme der Anregung nach, obgleich mir bewußt iſt, daß die 
von 1910 bis 1928 entſtandenen Aufſätze heute in Einzelheiten überholt 
ſind; doch ſcheint mir ihre grundſätzliche Ansrichtung auf das Le⸗ 
bendige in Sage und Glauben unſeres Volkes noch heute ſo richtig und 
wichtig wie damals. 

Die Auffäge find in allem Weſentlichen unverändert geblieben; ein 
paarmal habe ich, um Wiederholungen zu vermeiden, die Beiſpiele gewech⸗ 
ſelt oder auch Ausführungen an der einen Stelle gekürzt, die an einer an⸗ 
deren noch einmal erſcheinen. Doch wollte ich lieber Wiederholungen ſtehen 
laſſen als den inneren Aufban der Ausführungen zerſtören. 


Möge die neue Hinwendung des deutſchen Geiſtes zu Volkstum und 
Vätererbe auch für die fo unſcheinbaren deutſchen Volksſagen die Stunde 
bringen, in der ſie aus einer geheimen Liebe weniger Sonderlinge zu einem 
Gegenſtand der Beſchäftigung aller derer werden, die ſich um das geiſtige 
Sein unſeres Volkes und um das gegenſeitige Verſtehen zwiſchen ſeinen 
verſchiedenen Schichten bemühen: wer den einfachen deutſchen Mann in 
feinem Glauben und Wähnen, in feiner Art zu erleben und zu empfinden 
wirklich verfiehen will, dem ſteht in feinen Sagen ein Tor in wenig be: 
kannte Dämmerbereiche der deutſchen Seele offen. 


Breslau, am 30. September 1934. 


Dr. Friedrich Ranke. 
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I. Sage und Märchen. 
(Habilitationsdortrag, Straßburg i. E. 1910.) 


Es iſt eine jedem Volkskundler bekannte und oft bedauerte Tatſache, daß 
son den drei Hauptzweigen der deutſchen Volksdichtung: Volkslied, Wolke: 
märchen und Volksſage — der letztgenannte Zweig, die Sage, unter den 
der Volksdichtung überhaupt Zugänglichen die wenigſten Freunde hat. Sich 
für das Volkslied, nach Weiſe und Wort, zu begeiſtern, iſt heute 
(19100), we die bolkstümlichen Begleitinſtrumente, Lante, Gitarre und 
Mandoline, ſich auch in die Kreiſe ausbreiten, in denen man noch vor zehn 
Jahren nur das Klavier und die Geige zu hören bekam, ſchon beinah Mode 
geworden; allerdings eine Mode, über die jeder Freund geſunden Volkstums 
fi) nur freuen kaun. Das Märchen hat in der Kinderſtube eine Heimat 
gefunden, aus der es ſich auch durch aufkläreriſche Beſtrebungen übervor⸗ 
ſichtiger Pädagogen nicht ſo leicht wird vertreiben laſſen; und daß auch das 
Intereſſe der Großen, der Erwachſenen, ſich dem Märchen gerade jetzt noch 
weiter zuwendet, kann man aus der Tatſache ſchließen, daß eben jetzt die 
ſchöͤne Sammlung der „Märchen der Weltliteratur“ erſcheint; denn ein 
Verleger hätte einem fo weitſchauenden Unternehmen feinen Verlag wohl 
kaum zur Verfügung geſtellt, wenn er nicht die Empfindung hätte, daß 
dies Unternehmen zeitgemäß iſt, und daß er auf Abſatz rechnen kann. 

Die deut ſchen Volksſagen dagegen, jene ſeltſamen, fautaſti⸗ 
ſchen Geſchichten, die ſich unſer Volk noch heute fo gern erzählt, ans den 
vergangenen Zeiten der Ritter und Ritterburgen, don Heldentaten und 
Liſten, don aushatrender Liebe und unſühnbarem Haß, oder aus näher zu⸗ 
rückliegender Zeit: von Begegnungen des Menſchen mit einer der unheim⸗ 
lichen Geſtalten der Volksphantaſie, mit den Zwergen, mit dem Waſſer⸗ 
mann, mit Hexen und Zauberern, mit einzelnen Toten oder mit dem wilden 
Heer — dieſe deutſchen Volksſagen, von deren unüberſehbarer Fülle die 
Maſſe der Sagenſammlungen aus den letzten 100 Jahren und aus allen 
Teilen Deutſchlands ein beredtes Zeugnis ablegen, find denſelben Kreiſen, 
dia für das Volkslied ſchwärmen und an das Märchen zum mindeſten ans 
rer Kinderzeit noch eine dankbare Erinnerung bewahren, zum allergrößten 
Teile unbekannt. 

Dabei iſt die gebildete Welt auf dieſe Gattung der Volkspoeſte nicht 
etwa erſt beſonders fpät anfmerkſam gemacht worden: den Kinder⸗ und Hans⸗ 
märdyen der Brüder Grimm dom Jahre 1812 folgte ſchon 1816 ihre 
Sammlung der deutſchen Volksſagen. Aber während ſich die Grimmſchen 
Mäcchen fehe bald in Immer nenen Auflagen und zahlreichen Nachdrucken 
weis verbreiteten, haben es die Gtimmſchen Sagen in einem Jahrhundert 
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(feie 1816) erſt auf die dritte Auflage gebracht. Dieſe eine Angabe macht 
alle weiteren Ausführungen über die geringe Bekauntſchaft unſerer gebil« 
deten Kreiſe mit den deutſchen Volksſagen wohl überflüffig. 

Es kann hier nicht meine Aufgabe fein, dieſe lane Aufnahme der Grimm⸗ 
ſchen Sagen im einzelnen zu erklären. Nur ein paar allgemeine Worte 
ſeien geſtattet. Die Gründe ſcheinen mir zum großen Teil in der Fo rm 
und vor allem in der den Leſer verwirrenden Anordnung zu Liegen, 
die die Grimms ihren Sagen gegeben haben; denn was bei den Märchen 
möglich und erwünſcht war, das bunteſte Durcheinander, das läßt bei den 
Sagen kein kräftiges Jutereſſe im Leſer aufkommen. Bei den Märchen 
paßt ein ſolches Durcheinander gut zu ihrem Weſen: jedes einzelne Märchen 
hat ſeinen Wert allein in ſich; auch das erzählende Volk und die erzählende 
Mutter bringt bald dies, bald jenes Märchen in buntem Weecchſel; bei der 
Sage iſt das anders: wer felber einmal einen Abend mit dem Erzählen von 
Gruſelgeſchichten zugebracht hat, der weiß, daß da eine Geſchichte die andere 
inhaltlich verwandte nach ſich zieht, und gerade fo iſt es bei der Sagenerzäh⸗ 
lung des Volkes — da konnmt, in der Spinnſtube oder am Lagerfeuer der 
Hütebuben, die Rede etwa auf die Hexen, und nun bringt einer nach dem 
andern vor, was er von Hexen gehört oder gar ſelber erlebt hat; iſt das 
Thema erſchöpft, fo folgen etwa Erzählungen von wiederkehrenden Toten 
uſw.“ | 
Zum Weſen der Sage gehört, daß fie nicht losgelöſt für ſich, ſondern 
nur im Erzählzuſammenhang mit verwandten Sagen lebt. Erſt durch eine 
ſachliche Anordnung wird im Leſer das Intereſſe an der hinter all dieſen 
krauſen Geſchichten liegenden Fantaſiegeſtalt lebendig, die der eigentliche Ge⸗ 
genſtand der Sage iſt. Bei dem bunten Durcheinander, in dem die Grimms 
ihre Sagen boten, kann es gar nicht ausbleiben, daß das Intereſſe des Leſers 
eher oder ſpäter erlahmt, es tritt das Gefühl der Überſättigung ein, und das 
Buch wird mißmutig beiſeite gelegt.) — Zu einem Teil lag die Ablehnung 
der Grimmſchen Sagen natürlich auch im Weſen der Sagen ſelbſt. Von 
dieſem Weſen der Sagen möchte ich hier verſuchen, ein möglichſt 
anſchanliches Bild zu geben, und zwar durch eine Gegenüberſtellung von 
Sage und Märchen. 

Ein Buch der Sagen uud ein Buch der Märchen haben die Brüder 
Grimm zuſammengeſtellt, und ihren beiden Büchern ſind im Lauf der näch⸗ 
ſten 100 Jahre zahlreiche Märchen⸗ und zahlloſe Sagenſammlungen ge⸗ 
folgt, aus allen Staaten, Provinzen und Saunen Deutſchlands und ans 
vielen außerdeutſchen Ländern. In all dieſen Sammlungen wird die Schei⸗ 
dung der beiden Gattungen: „Sage“ und „Märchen“ durchgeführt. Wel⸗ 
ches ſind die Grundſätze dieſer Scheidung? 

Sehen wir zunächſt zu, wie die Brüder Grimm ſelbſt ihre Scheidung 
begründeten. In ihrer Einleitung von 1816 heißt es: „Das Märchen iſt 
poetiſcher, die Sage hiſtoriſcher; jenes ſtehet beinahe nur in ſich ſelber feſt, 
in feiner angeborenen Blüte und Vollendung; die Sage von einer geringeren 


Mannigfaltigkeit der Farbe hat noch das Beſondere, daß fie an etwas Be⸗ 
kanntem und Bewußtem hafte, an einem Ort oder einem durch die Ge⸗ 
ſchichte geſicherten Namen. Aus dieſer ihrer Gebundenheit folgt, daß fie 
nicht gleich dem Märchen überall zu Hanfe fein könne, ſondern irgend eine 
Bedingung voransfege, ohne welche fie bald gar nicht da, bald nur undoll⸗ 
kommener vorhanden fein würde. Und etwas ſpäter heißt es weiter: „Die 
Kinder glauben an die Wirklichkeit der Märchen, aber auch das Volk hat 
noch nicht ganz aufgehört, an feine Sagen zu glauben, und fein Verſtand 
fordert nicht viel darin; ſie werden ihm ans den angegebenen Unterlagen 
(nämlich des Ortes und der hiſtoriſchen Perſon) genug bewieſen; d. h. das 
unleugbar nahe und ſichtliche Daſein der letzteren überwiegt noch den Zweifel 
über das damit verknüpfte Wunder. — Spätere Forſcher und Sammler 
haben, wo ſie ſich überhaupt auf Begriffsbeſtimmungen einließen, die Aus⸗ 
führungen der Brüder Grimm faſt immer une mit ähnlichen Worten wie⸗ 
derholt. So ſagt z. B. Karl Wehrhau in feinem die Forſchungen bis 
zum Jahre 1907 zuſammenfaſſenden Handbuch über „Die Sage“ 
(Leipzig 1908): „Mit dem Märchen hat die Sage viel Ahnlichkeit, beide 
greifen in unendlichen Miſchungen und Wendungen ineinander, aber die 
Sage iſt mehr lokaler, das Märchen allgemeiner Natur, erſtere iſt hiſto⸗ 
riſcher, letzteres poetiſcher. Daraus folgt, daß die Sage gebundener iſt, das 
Märchen dagegen freier, in ſich ſelbſt ohne äußere Feſſeln gefeſtigt“ — 
Auch Wehrhan kommt alſo über die Grimms nicht hinans; nur den Ab⸗ 
ſchnitt, daß die Sagen dom Volk noch geglaubt werden, hat er mit den 
meiſten ſeiner Vorgänger entweder überſehen oder abſichtlich fortgelaſſen. 

Nun verſteht es ſich ja von felber, daß fo genaue Kenner der Volks⸗ 
dichtung, wie die Brüder Grimm es waren, die Scheidung richtig an⸗ 
gegeben haben; der Unterſchied zwiſchen örtlicher und zeitlicher Beſtimmtheit 
der Sage und ort⸗ und zeitloſer Freiheit des Märchens, zwiſchen poetiſcherer 
Haltung hier, realiſtiſcherer Haltung dort, trifft, im allgemeinen wenigſtens, 
in der Tat zu. — Und ihre Scheidung hat ſich anch praktiſch als ansrei⸗ 
chend erwieſen: In den vielen Sagen ⸗ und Märchenſammlungen der ihnen 
folgenden Zeit kommt nur ſelten einmal der Fall vor, daß ein Sammler 
zweifelt, welcher Gattung er eine Geſchichte anzureihen hat. — Und doch: 
die genannten ſcheidenden Momente ſind ſämtlich rein formal. Soll⸗ 
ten wir darüber nicht hinauskommen? Werden wir wirklich eine typiſche 
Sage, die zufällig einmal ihre örtliche Anknüpfung verloren hat, unter die 
Märchen aufnehmen, bloß weil ihr das für uns notwendige Sagenkenn⸗ 
zeichen fehlt? Oder liegt nicht vielmehr eine tiefere pſychologiſche Verſchie⸗ 
denheit zugrunde, aus der ſich die formale mit Notwendigkeit ergibt, und 
die beſtehen bleibt, auch wenn einmal das formale Kennzeichen aus irgend 
einem Grunde verloren geht? 

Ich glaube in der Tat, daß ein ſolcher tieferer und weſentlicherer Unter⸗ 
ſchied zwiſchen den Sagen und den Märchen beſteht, und daß er ſogar ver⸗ 
hältnismäßig leicht zu finden iſt, wenn wir uns nur die beiden Erzählungs⸗ 
5 „ | 13 
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arten genan aufehen. — Ich möchte zu biefen Zweck zunächſt einmal ein 
paar deutſche Volksſagen im Wortlaut vorführen: 

Die Sage vom Sauſchloß (Etſchtal). Vor langer Zeit hat 
einmal Herzog Friedrich, der mit der leeren Taſche, die Burg Greifenſtein 
belagert und hat fie nicht können einnehmen. Da hat er ihr alle Zufuhr 
abgeſchnitten und hat fie aushungern wollen. In der Burg iſt auch die 
Not immer ärger geworden; zuletzt haben ſie nur noch ein Schwein gehabt, 
das war ihr letztes. Aber das haben ſie nicht geſchlachtet, ſondern haben es 
lebend über die Maner geworfen, ins herzogliche Lager. Da hat der Herzog 
gemeint: „Wenn die da drinnen noch ſo viele Schweine haben, daß ſie ihnen 
noch über die Mauer dadonſpringen, dann iſts nichts mit dem Aushungern 
und iſt mit feinem Heer abgezogen und die Greifenſteiner find frei geweſen. 
Deshalb heißt Greifenſtein noch heutzutage das Sauſchloß.“ — Dieſelbe 
Geſchichte wird don den verſchiedenſten Burgen und Städten Dentſchlands 
erzählt: in Böhmen, in Heſſen, Weſtfalen, in Luxemburg uſw. — oft mit 
der Abänderung, daß nicht das ganze lebende Schwein, ſondern nur fein 
Magen mit dem letzten Scheffel Weizen gefüllt über die Burg⸗ oder Stadt: 
mauer geworfen wird. Der Erfolg iſt immer ber gleiche: die Belagerer ver; 
zweifeln daran, die Eingeſchloſſenen auszuhungern, und ziehen ab. — Wir 
haben alfo eine richtige allgemeine deutſche geſchichtliche Volksſage vor ums. 

Das Nieſen im Waſſer. An einem Brücklein, das über die 
Auerbach geht, hörte jemand etwas im Waſſer dreimal nieſen; da ſprach 
er dreimal: „Gott helf!“ und damit wurde der Geiſt eines Knaben erlöſt, 
der ſchon dreißig Jahre auf dieſe Worte gelauert hatte. — Oberhalb desſelben 
Brũck lein hörte nach einer andern Erzählung ein anderer dreimal aus dem 
Bach heraus nieſen. Zweimal ſagte er: „Gott helf!“; beim dritten Mal 
aber: „Der Teufel hol dich!“ Da tat das Waſſer einen Wall, wie wenn 
ſich einer mit Gewalt darin umdrehte. 

Die Sage vom Werwolfsſchäfer. Zu Keispelt in Rurem- 
burg war einmal ein Schäfer, der in dem Rufe ſtand, ein Zauberer zu ſein, 
und deshalb von allen Leuten gemieden wurde. Der ging einmal mit ſeinen 
zwei Kindern, einem Knaben und einem Mädchen, auf die Weide. Als es 
Mittag war, ſagte er zu ihnen: „Kinder, eßt was ich mitgenommen habe. 
Ich will nachſehen, ob ich nicht das Schaf wiederfinde, das geſtern verloren 
ging. Und wenn ein Wolf kommt, habt keine Augſt, ſondern werft ihm 
nur Lieschens rote Schürze vor, fo tut er euch nichts. Damit ging er fort. 
— Nach einer Weile kam wirklich ein Wolf dahergetrollt und die Kinder 
begannen vor Angſt zu zittern; aber ſie dachten an den Nat ihres Vaters 
und Lieschen warf dem Wolf ihre rote Schürze vor. Da zerriß der Wolf 
die Schürze in tauſend Fetzen und ging feiner Wege. — Eine Stunde 
ſpäter kam der Schäfer zurück. Er legte ſich müde aufs Moos und ſchlief 
bald ein. Wie er nun ſo mit offenem Munde ſchlief, ſahen die Kinder, 
daß der Vater Fetzen von Lieschens Schürze zwiſchen den Zähnen hatte. 
Darüber erſchraken ſie ſehr und meinten, ihr Vater müſſe wohl ſelber der 
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Wolf geweſen fein. Aber fie nahmen ſich vor, keinem Menſchen etwas 
davon zu ſagen, weil man ſonſt den Vater totſchießen würde. 

zu Haufe mußte Lieachen aber doch erzählen, wo ihre rote Schürze gebli 
V8 da erzãhlte ſie „ wie der Vater 
Fetzen don ihrer Schürze zwiſchen den Zähnen gehabt hatte. Die Sache 
kam por den Richter und der Schäfer geſtand auf der Folter, er habe dom 
Teufel einen ledernen Gürtel bekommen: fo oft er den umſchnallte, ſei er 
ein Wolf geworden. Da wurde der Schäfer verbrannt und feine Aſche in 
den Wind gefreut.” 

Endlich noch zwei lieblichere Geſchichten, oon den zierlichen Waldweib⸗ 
lein, die in den weiten Wäldern Mitteldentſchlands hauſen: 

Waldweibleins Wiege. Auf dem Hungersberg im Vogtland 
hörte einmal eine Holzleſerin etwas wimmern. Sie ging den Tönen nach 
und fand ein niedliches kleines Kind, das lag in einer Baumrinde. Sie 
glaubte, die Mutter des Kindes ſei gleich ihr im Walde, und reichte ihm 
die Bruſt, denn fie hatte ſelbſt einen Sängling daheim. Es war aber das 
Kind eines Waldweibleins, und beſſen Mutter kam barüberzu und ſcheukte 
der Bäuerin zum Dank die Rinden wiege. Die Bänerin meinte unn zwar, 
fie habe Holz genug geleſen, doch brach fie ſich ein Stück von der Rinde ab, 
warfs auf das übrige und ging heim. Aber nachher hat ſichs am mitge⸗ 
nommenen Stück gezeigt: Die Wiege des Waldweibleins war aus purem 
Gold gewefen.? 

Das geſchlagene Holzweibel. Allerlei Mutwillen verüben 
die Holzweibel, beſonders beim Henmachen. Da war eins auf der Talwieſe 
beim Buchaer Galgenbuſchholz (im Orlagau), das zerſtörte dem Baner 
immer wieder lachend die Heuſchober, wenn fie eben fertig waren, und wollte 
trotz aller Ermahnung nicht davon ablaſſen. Endlich verfegre ihm der Bauer 
ärgerlich eins mit dem Rechenſtiel. Da ſchrie das Holzweibel laut auf; und 
aus dem Walde kam das Waldmännchen angelaufen und fragte zornig: 
„Was haſt du mit meiner Fran?“ Der Baner zeigte den nigeſtürzten 
Henſchober und erzählte alles, wie es geweſen war. Da fagte das Männ⸗ 
lein zu dem Holzweibel: 


Wie du getan, nimm den Lohn. 
Häte er dich umſonſt geſchlahn, 
Wärs um ihn geſchehn. — 

Denken wir von dieſen Sagen aus zu den Märchen hinüber, etwa an 
das Märchen von Sueewittchen: Da iſt eine Königin, die wünfcht 
ſich ein Kind, fo weiß wie Schnee, fo rot wie Blut und fo ſchwarz wie 
Ebenholz; ſie bekommt es auch, aber ſie ſelber ſtirbt, und das Kind bekommt 
eine Stiefmutter. Die neidet ihm ſeine Schönheit und will es töten laſſen. 
Sneewittchen aber bleibt am Leben und kommt zu den ſieben Zwergen und 
wird von ihnen gut aufgenommen. Aber die böfe Stiefmutter erfährt don 
feinen Dortſein und trachtet ihm weiter nach dem Leben. Dreimal gelingt 
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es ihr, Sneewittchen zu vergiften, aber jedesmal wird das Kind glücklich 
noch gerettet; zuletzt kommt ein glänzender Königsſohn und heiratet Snee⸗ 
wittchen, und die böfe Stiefmutter muß ſich in glühenden Pantoffeln zu 
Tode tanzen. — Oder denken wir an das Märchen vom Rotkäppchen, oder 
dom Aſchenputtel oder dom Dornröschen oder don Jorinde und Joringel, 
oder an welches wir wollen: Immer ſind die ſchon beſprochenen formalen 
Verſchiedenheiten leicht feſtgeſtellt: Die Sagen waren örtlich beſtimmt: Burg 
Greifenſtein im Etſchtal, die Auerbachbrücke, Keiſpelt in Luxemburg, der 
Hungersberg und das Galgenbuſchholz im Vogtland; die Märchen dagegen 
haben einen idealen Schauplatz, den es nie und nirgends gegeben hat, ſie 
ſpielen im „Märchenland“. — Die Sagen find in ihrer ganzen Haltung 
realiſtiſcher und individueller: Belagerung, Hunger, der hiſtoriſche Herzog 
Friedrich, der Schäfer mit ſeinen Kindern, die Holzleſerin; die Märchen 
ſind in ihrem Perſonal wie in den von ihnen erzählten Ereigniſſen poetiſcher, 
zugleich aber auch blaſſer und typiſcher gehalten. 

Wir könnten dieſe formalen Unterſchiede auch leicht noch vermehren. 
Vor allem wäre da zu erwähnen, daß die Sagen meiſtens nur je ein Er⸗ 
eignis erzählen, oder wiſſenſchaftlich geſprochen: die Sage hat meiſtens nur 
ein Motiv; das Märchen dagegen reiht Motid au Motid zur kunſtvollen 
Kette. — Aber alle dieſe formalen Feſtſtellungen treffen noch nicht den Kern 
unſerer Frage. Dieſe formalen Verſchiedenheiten können doch nur die Folge⸗ 
und Begleiterfcheinungen irgend eines ſehr viel tiefer liegenden und wefent- 
licheren Unter ſchiedes zwiſchen Sage und Märchen fein. 

Sehen wir darum weiter zu, ſo finden wir in einer ganzen Reihe von 
Sagen die lebhafteſten Betenerungen, daß das in ihnen Berichtete auch 
wirklich geſchehen ſei. — So heißt es z. B. in einer Sage aus Oldenburg, 
die erzählt, wie der alte Heinrich Suhr in Oberhauſen, der zur franzöſiſchen 
Zeit, d. h. um 1810, 60 bis 70 Jahre alt geweſen ſein ſoll, einmal des 
Nachts dem unheimlichen Spnkgeiſt eines Mordwirtes, dem „fchreienden 
Ding“ begegnet iſt, da heißt es am Schluß: „Dat hett mi ſülpſt vertellt 
un dat wull de ole Suhr wol nicht lögen.“) — Oder aus Treuenbrietzen 
wird erzählt, wie der alte Zimmermann von dort einmal dem wilden Heer 
begegnet iſt und was er da alles erlebt hat, und dann heißt es: „Nu is he 
al an de vürzig Joar dot, er het et wne ofte vertellt un där het jewiſſe nich 
jeloen“, und weiter: „bedrunken is e nich jeweſt, den det is bi em ni vorjekoam, 
wiels e kenen Brautwien jedrunken het.. Und ähnliche Beteuerungen 
finden wir in den Sagen wieder und wieder. 

Oder es heißt auch wohl einmal, daß der noch lebe, von dem die Sage 
gehandelt hat. Ein Mann aus Hofſtetten am Lech iſt einmal don der wil⸗ 
den Jagd mitgenommen und ſechs Wochen lang der Erde entrückt geweſen. 
Und dann heißt es: „Auf einmal kam er zurück, er wußte ſelbſt nicht wie 
und wo, und war noch ganz damiſch in ſeinem Sinn. Es ſchwindelt ihm aller⸗ 
weg, wenn er nur daran dachte, und allen, die es hörten, geſchwindelte es 
mit. Der Mann lebt noch heute, verhält ſich aber ſtets geruhig und ſtill, 
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hat zu nichts mehr weder Freud noch Leid, hat nur noch ein Kuchelleben (d. h. 
er hockt teilunahmlos, ſtumpf in der Kuchel, am Herd). “) — Nun ſtreift 
wohl auch das Märchen gelegentlich einmal die Wahrheitsfrage; aber das 
klingt dann ſehr anders. Da heißt es etwa: Wers nicht glaubt, zahlt einen 
Taler; oder: Möchte wohl wiſſen, obs wahr iſt. Und auch im Märchen 
finden wir den Gedanken, daß ſeine Helden noch am Leben ſeien, aber nur 
als ſcherzhaft angenommene Möglichkeit: „Und wenn fie nicht geſtorben find, 
fo leben fie noch heute. 

Damit haben wir den Unterſchied zwiſchen Sagen und Märchen ſicht⸗ 
bar vor uns: Die Sage weiß es nicht anders, als daß ſie etwas wirklich Ge⸗ 
ſchehenes berichtet; fie will belehren und darum allen Ernſtes geglaubt fein. 
— Das Märchen kennt dieſe Forderung nicht oder höchſteus im Scherz; es 
will lediglich unterhalten, es iſt bewußte Kunſt, und wie bei aller Kunſt iſt 
fein erſtes Geſetz das „Schönſein“. 

Die Sagen gehören zu der naiven, unkritiſchen 
Wiſſeuſchaft des Volkes. Auf der einen Seite entfprechen fie 
unſerer Geſchichtswiſſenſchaft, fie wollen berichten, was in früheren Zeiten 
alles geſchehen iſt; auf der anderen Seite, als mythiſche Sagen, ſind ſie 
Erfahrungsbelege irgend eines Glanbensſatzes. Der Glaube heißt: die Toten 
ſind nicht aus der Welt, ſie hauſen im Waſſer, bis ein frommes Wort ſie 
erlöſt, oder: es gibt Zauberer, die als Werwölfe laufen, oder: es gibt das 
mutwillige Volk der Holzleute. — Dann kommt die Frage: Ja, woher 
weißt du denn das? — Und als beweiſende Antwort darauf der Erfahrungs⸗ 
beleg: der und der hat einmal das und das erlebt. Alſo iſt es wahr. — 
Die Märchen erheben dieſen Auſpruch, eruſtgemeinte Wirklichkeitsberichte 
zu fein, nicht. Das denten ſchon die angeführten ſcherzhaften Betenerungs⸗ 
formeln an. Es läßt ſich aber auch noch au anderen Zügen dentlich machen. 

In den Sagen finden wir in einer ganzen Reihe von Fällen das Ge⸗ 
ſtändnis, daß der Erzähler einen Zug vergeſſen habe. Da heißt es etwa: 
Die weiße Jungfrau wollte die Männer nicht eher in ihren unterirdiſchen 
Gang eintreten laſſen, ehe ſie nicht drei Fragen beantwortet hätten; die erſte 
Frage war: ob die Wintergerſte noch nicht zeitig ſei; die zweite: ob noch 
kein Knäblein geboren ſei, und die dritte Frage — war dem Erzähler völlig 
entfallen.) — Oder: Die weiße Frau, deren Erlöſung mißlungen iſt, bricht 
in ein Jammergeſchrei aus und klagt, unn müſſe erſt wieder eine Eiche ge⸗ 
pflanzt und ſpäter etwas aus dem Baum gemacht werden, bis wieder einer 
kommen könne, fie zu erlöſen. Aber was ans der Eiche gemacht werden 
müſſe, das wußte der Erzähler nicht mehr.“) — Und das gleiche Geſtändnis 
der Erzähler, ſie hätten einen wichtigen Zug ihrer Geſchichte leider vergeſſen, 
finden wir in den Sagen noch mehrfach. Dem echten Sagenerzähler kommt 
es eben nicht in erſter Linie darauf au, irgend etwas Schönes oder Grnſeliges 
zu erzählen, ſondern auf die Wahrheit; und wenn er von ſeiner Geſchichte 
etwas vergeſſen hat, fo geſteht er es ein. — Im Märchen iſt ein derartiges 
Eingeſtändnis unmöglich. Verläßt einen Märchenerzähler einmal fein oft 
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allerdings erflaunlich gutes Gedächtnis, fo erfindet er aus dem Stegreif 
während des Erzählens ſchnell eine Lũückenfüllung. Denn im Märchen ſteht 
nicht Treue und Wahrhaftigkeit, ſondern Unterhaltung, Wirkung, Schön⸗ 
heit als wichtigſtes Geſetz obenan. — Daß ſich ſchon das märchenerzählende 
Kind gelegentlich ſo freigeſtaltend über das Märchen ſtellt, habe ich ſelber 
einmal in einem Falle erlebt, den ich trotz feines etwas poſſier lichen Inhalts 
meinen Leſern doch nicht vorenthalten möchte. 

Ein ſechsjähriges Mädchen erzählt feinem vierjährigen Bruder das 
Märchen von Rotkäppchen; ziemlich wörtlich ſo, wie es die Mutter 
ihnen beiden oft ſchon erzählt hat, im Ganzen nach der Grimmſchen Faſſung. 
Sie kommt an die Stelle, wo der Wolf, mit der Großmutter im Bauch, 
im Bett liegt, und Rotkäppchen mit Wein und Kuchen zu ihm ans Bett 
kommt. „Aber Großmutter, warum haſt du denn fo große Augen? — 
„Daß ich dich beſſer ſehen kaun!“ — „Aber Großmutter, warum haft du 
denn fo große Ohren? — „Daß ich dich beſſer hören kann! — „Aber 
Großmutter, warum haft du denn fo eine große Naſe?“ — Nun folgte 
eine kurze, kaum merkbare Pauſe der Überlegung. Dann in genan dem 
gleichen, dramatiſch eruſten Ton: „Damit ich mich beſſer ſchneunzen kann!“ 
— Und dann ging ohne jede Unterbrechung die Geſchichte weiter bis ans 
Ende: „Warum haſt du denn einen ſo großen Mund?“ uſw. Wir haben 
hier einen in der Tat köſtlichen Beweis für das vorhin Geſagte: Die kleine 
Erzählerin hat ſich vergalloppiert, von der großen Naſe des Wolfs iſt in 
ſeinem Geſpräch mit Rotkäppchen bisher nie die Rede geweſen; aber anſtatt 
nun zu fagen: Ach fo, nein, fo war es ja gar nicht; oder auſtatt einzugeſte⸗ 
hen: Ja, was der Wolf dann ſagte, das weiß ich nicht mehr — wie unſre 
Sagenerzähler vorhin — ſtatt deſſen erfindet fie, rein um der künſtleriſchen 
Wirkung willen, die gerade an dieſer ſpannenden Stelle durchaus keine Un⸗ 
terbrechung verträgt, die nächſtpaſſende Antwort. Das ſechsjährige Mädel 
ſtellt ſich als Mitſchaffende über das Märchen. 

Wir werden alſo die ſchon von den Brüdern Grimm gemachte Be⸗ 
obachtung, daß das Volk au ſeine Sagen noch glaube, in den Mittelpunkt 
einer vergleichenden Betrachtung von Sage und Märchen ſtellen müſſen. 
Denn ſie allein gibt den wirklich weſentlichen Unterſchied zwiſchen den beiden 
Erzählungsarten an. Was wir Sagen nennen, find Erzählungen, die allen 
Ernſtes geglaubt werden wollen; die Märchen wollen unterhalten und auf 
augenehme Weiſe die Zeit vertreiben. 

Von dieſem zentralen Weſensunterſchiede aus find nun andy die for: 
malen Unterſchiede zwiſchen Sage und Märchen zu verſtehen. Zunächſt die 
große Verſchiedenheit im Erzählſtil: die Sage will ein Geſchehenes treu be⸗ 
richten; ſie iſt darum vor allem ſachlich intereſſiert, die Form hat für ſie 
keine andere Bedeutung, als ſoweit ſie ihrer Sache dient; ſie iſt in ihrer 
Form kurz und klar, und geht ohne alle Umſchweife gerade auf ihr Ziel. 
— Der Mälrcheuerzähler will in erſter Linie unterhalten, feine Abſicht 
geht darum viel bewußter auf die For m feiner Erzählung, die anmmtig 
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und unterhaltend, ſpannend und erfrenend zugleich fern muß; er kann darum 
auch Nebenumſtände behaglich ausmalen. Das Märchen ſpielt in einer idealen 
Zeit („es war einmal! oder etwa „als das Wünſchen noch geholfen hat“) 
und in einem idealen, namenloſen Land; die Sage braucht, um Glauben 
zu finden, genaue örtliche und zeitliche Beſtimmtheit. — Die Sage, zum 
mindeſten die „mythiſche, hat auch nicht einen „Helden“ im Sinne des 
Märchens. Ihr Zweck iſt, über die geheimnisvollen und unheimlichen Mächte 
zu unterrichten, die den Illenfchen umgeben; ihr ganzes Intereſſe geht auf 
das phantaſtiſche Erlebnis, der Menſch iſt ihr nur der beinahe zufällige 
Träger dieſes Erlebniſſes. 


Von hier aus verſteht ſich auch der große Unterſchied in den Charak⸗ 
teren der Sage und des Märchens. Das Märchen will und inuß notwen⸗ 
dig verfuchen, ein Bild von feinem Helden oder feiner Heldin vor uns hinzu⸗ 
ſtellen; es greift dabei zu dem nächſtliegenden Mittel aller naiven Cha⸗ 
rakterzeichnung: es gibt Typen. Es zeichnet den tadellos tapferen und reinen, 
tadellos ſchönen Jüngling, oder den nur dummen, der dom Glück begüuſtigt 
wird, oder den liſtigen, der aus allen verzwidten Lagen einen Ausweg weiß, 
oder den nur tapferen, der das Gruſeln nicht lernen kann; ſeine Mädchen 
find makellos fromm und unwandelbar treu; feine Gegenſpieler find von 
Grund aus ſchlecht: der böſe König, die böſe Stiefmutter uſw. 


Der Sage kommt es auf Charakterzeichuung an ſich gar nicht an; fie 
intereſſiert ſich für den Menſchen uur, ſoweit er Träger des erzählten Er⸗ 
lebniſſes if. — Wo aber im Erlebnis ſelber etwas Charakteriſierendes liegt, 
da ſind die Charaktere der Sage reicher, gebrochener, realiſtiſcher: Da hören 
wir von dem derwegenen Schatzgräber, der zwei der ſchrecklichſten Mut⸗ 
proben ſtandhaft und ſchweigend beſteht, dem aber bei der dritten und ſchreck⸗ 
lichſten do ch der Angſtſchrei entfährt und der ſich dadurch felber um die 
Frucht all ſeiner Mühen bringt; oder don dem Jüngling, der ſo tren und tapfer 
und rein war, daß die derwünſchte Schloßjnugfran ihn ſich zum Erlöfer aus⸗ 
ſuchte, aber als es zuletzt darauf ankam, hatte er ſich doch nicht rein er⸗ 
halten, und die Erlöſung mißlang; oder von dem Bauern, der mit einer 
Waldfran dermählt war und glücklich mit ihr lebte, nur hatte fie ſich aus⸗ 
bedungen, daß er ſie niemals ſchelte; einmal aber im Ranſch ſchilt er ſie 
doch mit einem derben Fluch, und ſie verſchwindet für immer. — Die Men⸗ 
ſchen der Sage ſind keine vollendeten Typen; ihr Handelu trägt das Zeichen 
der Unvollkommenheit, das allem Irdiſchen anhaftet. 


Mit den letzten Beiſpielen kommen wir auf einen neuen Weſenszug 
der Sage: ſie will nicht, wie das Märchen, nur erfreulich unterhalten; ſo 
braucht fie auch nicht den glücklichen Ausgang, ohne den es im Märchen 
nicht abgeht. Und das iſt der wichtigſte Unterſchied zwiſchen Sage und 
Märchen; die verſchiedene Stimmung der Welt und dem Leben ge⸗ 
genüber. 

Als Beiſpiel, dieſe verſchiedene Stimmung deutlich zu machen, wähle 
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ich das Jephtamotid, das uns als bibliſche Erzählung aus dem Buch 
der Richter vertraut iſt: 

Im Kampf gegen die Ammoniter tut Jeyhta, der ifraelitifche Führer, das 
Gelübde zu ſeinem Gott. „Gibſt du die Kinder Ammon in meine Hand, was 
zu meiner Haustür herans mir entgegengehet, wenn ich mit Frieden wieder: 
komme don den Kindern Ammon, das ſoll des Herrn ſein und wills zum 
Brandopfer opfern. Alſo zog Jephta auf die Kinder Ammon, wider fie zu 
ſtreiten. Und der Herr gab fie in feine Hände. — Da unn Jephta kam gen 
Mizpa zu ſeinem Hanſe, ſiehe, da gehet ſeine Tochter heraus ihm entgegen 
mit Pauken und Reigen; und fie war fein einziges Kind und er hatte ſonſt 
keinen Sohn noch Tochter. — Da zerreißt Jephta ſeine Kleider zum Zeichen 
des Schmerzes. Aber er bleibt ſeinem Gelübde tren und opfert ſeine Tochter 
nach zween Monaten feinem Gotte zum Brandopfer. 

Das gleiche Motiv vom unbedachten Verkauf des einzigen geliebten 
Kindes ſpielt in vielen deutſchen Sagen und Märchen. Eine Sage aus 
öſterreichiſch Schleſien erzählt z. B.: Am Ufer der Oder ſaß einmal ein 
Fiſcher, der hatte ſchon lauge nichts mehr geangelt. Da kam ein kleiner 
Mann zu ihm, deſſen Kleid war unten am Saum ganz naß (d. h. es war 
ein Waſſermann); der ſagte zum Fiſcher: „Wenn du mir gibſt, was du zu 
Hauſe nicht kenuſt, dann ſollſt du fo viel Fiſche faugen, als du nur immer 
willſt.“ Der Fiſcher konnte ſich bei allem Nachdenken nicht beſinnen, was 
ihm in ſeinem Haus wohl unbekannt ſein könnte, und ging auf den Handel 
ein. Aber als er dann mit feinem reichen Fang heimkam, hatte ihm feine 
Frau eben ein Knäblein geboren. Da bekam er große Angſt und betete ohne 
Unterlaß, um das böſe Geſchick don ſeinem Söhnchen abzuwenden; aber es 
half nichts. Als der Knabe ſchon ziemlich herangewachſen war, ging er 
einmal mit feinem Vater über Feld und kniete unterwegs an einer Qnelle 
nieder um zu trinken; da hat ihn der kleine Mann zu ſich hinabgezogen.“ 
— Andere Sagen desſelben Motivs brauche ich nicht weiter anzuführen. 
Der Verlauf iſt immer der gleiche: das unter irgend einer rätſelartigen 
Bezeichnung verfprochene Kind wird — oft nach langer Zeit — von dem 
Geiſte erbarmungslos abgeholt. 

Es iſt unn ſehr intereſſant, zu ſehen, wie das gleiche Motivd im 
Märchen auftritt. Das Grimmſche Märchen von der Nixe im Teich er⸗ 
zählt von einem Müller, der, in arger Bedräugnis, einer Waſſernixe ver⸗ 
ſpricht, ihr zu geben, „was eben in feinem Haufe jung geworden iſt“. — 
„Was kann das anders fein,” denkt der Müller, der ſchon wochenlang vom 
Hanſe fort iſt, „als ein junger Hund oder ein junges Kätzchen. Aber wie 
er heimkommt, iſt ihm ein Sohn geboren, den hat er der Nixe verkauft. 
Der Sohn wird nun jahrelang vor allem Waſſer behütet, endlich aber — 
ganz wie in der Sage — von der Nixe doch in den Teich hinabgezogen. 
— Dabei aber beruhigt ſich das Märchen nun nicht; der Jüngling wird 
don feiner Liebſten unter dieler Mühe und Angſt losgekauft und gerettet... 
„und ob fie glückſelig waren, braucht keiner zu fragen“. — Richtig voll⸗ 
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zogen wird der Verkauf auch in dem Märchen vom fingenden, ſpringenden 
Lõweneckerchen aus der Grimmſchen Sammlung. Da verfpricht ein Mann 
(genau wie Jephta) einem Löwen, der ihn bedroht, ihm zu ſchenken, was 
ihm daheim znerſt begegnet. Und das iſt feine Tochter. Die wird dann andy 
dem Löwen ausgeliefert, aber — und hier ſetzt unn das Eigentümliche des 
Märchens ein — der Löwe war ein verzauberter Königsſohn und war nur 
bei Tag ein Löwe, in der Nacht aber hatte er feine natürliche menfchliche 
Geſtalt. Das Märchen braucht nun nur zu erzählen, wie das Mädchen 
den Königsſohn aus feiner Verzauberung erlöſt, um endlich ſchließen zu 
können: „und fie lebten von nun an vergnügt bis an ihr Ende, — In 
andern Märchen kommt der Geiſt, durch irgendwelche Zaubermittel ge⸗ 
hemmt, gar nicht au das verſprochene Kind heran, wie in dem Grinunſchen 
Märchen dom Mädchen ohne Hände, das ſich erſt mit Waſſer und 
dann mit ihren Tränen ſo rein macht, daß der Teufel ihr am verab⸗ 
redeten Termin nichts anhaben kann. — Wieder anders iſt der Ausgang 
in der Märcheulegende vom Räuber Madej. Da verkauft ein Mann, wie: 
der unter der Bezeichnung: „das, was er in feinen eigenen Hauſe nicht 
kenne, feinen Sohn im Mutterleib dem Teufel. Der Sohn aber macht 
ſich als Jüngling mit Kreuz und Kerze und Weihwaſſer auf den Weg zur 
Hölle und erzwingt ſich dort vom Teufel felber den Verkaufskontrakt zurück.“) 
— Beſonders leicht macht ſich ein dentſches Märchen ans Ungarn die Um⸗ 
biegung zum guten Ende: das übernatürliche Weſen verzichtet freiwillig: 
„Behaltet Ener Söhnlein nur: die Königin der fliegenden Tiere iſt zufrie⸗ 
dengeſtellt dadurch, daß Ihr Ener Wort ſo treulich gehalten habt.) 

Alle dieſe Märchen unterſcheiden ſich von der altteſtamentlichen Jephta⸗ 
erzählung wie von der deutſchen Volksſage vor allem durch ihr Ethos. In 
der Sage herrſcht der ſtrenge Glaube an die Heiligkeit des einmal gegebenen 
Worts; das den übernatürlichen Mächten Verſprochene wird unerbittlich 
von ihnen eingefordert, dagegen hilft kein Mittel — und weil es unn einmal 
ſo iſt in der Welt, ſo wird es auch nicht anders erzählt. Denn es handelt ſich 
uicht darum, ſich auszuträumen, wie es fein könnte, wenn die Welt anders 
wäre, ſondern es handelt ſich darum, eine Geſchichte zu erzählen, die wirklich 
geſchehen iſt. — Das Märchen kümmert ſich nicht um die wirkliche Welt. 
Es fabuliert ſich einen erfreulichen Schluß hinzu, um der poetiſchen Schön⸗ 
heit willen, der Schönheit im Sinne eines aller Tragik abgeneigten, das Hei⸗ 
tere liebenden Genießens; nur die Märcheulegende iſt auf einen etwas heroi⸗ 
ſcheren Ton geſtimmt: fie läßt ihren Helden die Höllenfahrt des Heilands 
ſelber wiederholen und die Blutſchrift des Vaters von den Teufeln zurück⸗ 
gewinnen. 

Der gleiche Gegenſatz begegnet uns immer wieder. In der durch ganz 
Dentſchland verbreiteten Sage von der weißen Frau im Berg, die durch 
einen Meuſchen erlöſt werden könnte, wenn er nur eine Reihe von Qnalen 
und Angſten ſtill ſchweigend und ſtandhaft ertrüge, mißlingt die Erlöſung 
regelmäßig; denn dieſe Erlö ſerqualen überſteigen eben notwendig das Maß 
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des Ertragbaren. Im Märchen gelingt die Erlöfung, denn die derwunſchene 
Prinzeſſin macht den zu Tode gequälten Jüngling mit dem zanberkräftigen 

„Waſſer des Lebens immer wieder lebendig. Ebenſo mißlingen in den Sa⸗ 
gen die Schatzhebungen mit derſelben Regelmäßigkeit, mit der ſie im Mär⸗ 
chen glüden. Und den vielen Sagen⸗Ehen zwiſchen Menſchen und über⸗ 
menſchlichen Franen, die flets mit Trennung und Trauer enden, ſteht der 
typiſche Mãrchenſchluß gegenüber: und ob die beiden glücklich waren, braucht 
niemand zu fragen. 

Oder das grauſige Motid don der geheimnisvollen Ohrfeige, das fo 
oft eine Sage endet: Der von unſichtbarer Hand Geſchlagene ſtirbt nach drei 
Tagen, oder er trägt ſeitdem das Geſicht in den Nacken gedreht, bis ihn der 
Tod von der ſchrecklichen Qual erlöft — dies grauſige Moti wird im 
Srimmfchen Märchen vom Jungen Riefen ſchon beinah zum erheiternden 
Schwank: Der junge Rieſe kommt in eine verwunſchene Mühle, er ißt ſich 
ſatt au den Speiſen, die ſich von felber auftragen, dann wird es plötzlich 
dunkel und er kriegt „fo etwas wie eine Ohrfeige ins Geſicht. — „Oho!“ 
ſagt er, „wenn noch einmal ſo etwas kommt, ſo teil ich auch wieder aus!“ 
Da bekam er ſchon die zweite Ohrfeige, aber nun ſchlug er ſeinerſeits zurück, 
und fo ging das fort die ganze Nacht: er nahm nichts umſonſt, ſondern gab 
reichlich zurück und ſchlug nicht faul um ſich herum. Bei Tagesanbruch aber 
horte alles auf. — Am Morgen kommt dann der Müller zu dem jungen 
Rieſen und wundert ſich, daß er noch lebt. „Oh, ſagt der Junge, „ich hab 
mich ſatt gegeſſen, hab Ohrfeigen gekriegt, aber ich hab auch welche ans⸗ 
geteilt!“ — Da freut ſich der Müller und ſagt, unn ſei die Mühle erlöſt.“ 

Als letztes Beiſpiel für dieſe verſchiedene Stimmung in der Sage und 
im Märchen möchte ich endlich noch die Geſchichte anführen, die als „Mär⸗ 
chen von der faulen Spinnerin in der Grimmſchen Sammlung erſcheint 
und noch heute vielfach in Deutſchlaud erzählt wird: 

Zugrunde liegt ihr der Volksglaube an die „Baumſeele“, die jeden 
Beilhieb, der den Baum trifft, ſchmerzhaft empfindet wie ein lebender 
Menſch. Diefer Glaube begegnet uns z. B. in zwei badiſchen Sagen: Aus 
einem Kirſchbäumchen bei Langenſteinbach, an der Barbarakirche, wollte ſich 
ein Bauer eine Flegelrute machen. Aber als er den erſten Schnitt tat, rief 
es: „Au weh!“ und ebenſo beim zweiten. Der Bauer ſah ſich um, aber es 
war niemand zu ſehn. Da machte er fi) mit Granfen davon. — Ein ander: 
mal wollte ſich dort ein Küfer eine Birke abſchneiden. Aber bei jedem der drei 
Schnitte, die er tat, rief es aus der Birke: „O Jeſus!“ Da ließ der Küfer 
die Birke ſtehen. Wir haben wieder Geſchichten vor uns, die einfach ein 
reales Erlebnis zu erzählen glauben, und deren ganzer Wert eben auf der 
Realität dieſes Erlebniſſes ruht. — Und nun hören wir, was das Märchen 
von der faulen Spinnerin aus dieſem Metiv des redenden Baums macht: 

Ein Mann hatte einmal eine Fran, die war fo fanl, daß fie durchaus 
nicht ſpinnen wollte. Als ſie der Mann nun einmal darnm ſchalt, ſagte ſie 
ganz böfe: „Was ſoll ich denn ſpinnen; ich kanns ja doch nicht haſpeln, wenn 
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ich keinen Haſpel habe. Geh du erſt in den Wald und ſchaff mir einen. 
Aber wie unn der Mann in den Wald ging, ſich ein Holz dafür zu bauen, 
lief fie ihm heimlich nach. Und als er auf einen Baum flieg, das Holz ans- 
zuleſen und zu bauen, ſchlich fie ſich drunter ins Gebüſch, wo er fie nicht 
ſehen konnte, und rief hinauf: 


Wer Haſpelholz hant, der stb 

Wer da haſpelt, der verdirbt. 
Der Mann legte die Axt fort und dachte nach, was das wohl zu bedenten 
hätte. „Ei was, ſagte er, „was wirds geweſen fein. Es hat dir in den 
Ohren geklungen! · Ergriff alſo die Axt don neuem und wollte zuhanen. Da 
rief es wieder don unten herauf: 


Wer Haſpelholz haut, der ſtirbt, 
Wer da haſpelt, der verdirbt. 


Da hielt er ein und kriegte Angſt und Bang und ſaun dem Ding nach. 
Wie aber ein Weilchen vorbei war, kam ihm das Herz wieder und er langte 
zum drittenmal nach der Axt und wollte zuhanen. Aber da riefs zum dritten⸗ 
mal und ſprach laut: 


Wer Haſpelholz haut, der ſtirbt, 
Wer da haſpelt, der verdirbt! 


Da hatte er genug. Er flieg eilends dom Baum herunter und machte ſich 
heim. Aber die Frau lief ihm was fie konnte auf Nebenwegen voran. Und 
als er nun in die Stube trat, fragte fie ihn ganz uuſchuldig: „Nun, bringſt 
du ein gutes Haſpelholz?“ — „Nein, fagte der Maun, „ich ſehe wohl, es 
geht mit dem Haſpeln nicht, und erzählte ihr, was ihm im Walde begegnet 
war, und ließ fie von nun an damit in Ruhe.) — Hier haben wir ein be⸗ 
ſonders gutes Beiſpiel dafür, wie ein Sagenmotid, das vom redenden Baum, 
dadurch zum Märchen wird, daß ein aufgeklärteres, ungläubiges Geſchlecht 
die einfach gläubige Erzählung der Sage zu erfrenender, in dieſem Falle be⸗ 
luſtigender Unterhaltung verwendet. 

Aus dieſen Beiſpielen heraus erwächſt nun natürlich leicht die Frage: 
Haben wir uns ſo wohl überhaupt die Entſtehung unſerer Märchen vor⸗ 
zuſtellen: urſprünglich einmal eruſtgemeinte, glaubenheiſchende Geſchichten, 
alſo echte Sagen, wären mit der Zeit zu nur noch unterhaltendem und er⸗ 
freuendem Zweck erzählt und demgemäß verändert worden? Die Sage wäre 
alſo gattungsgeſchichtlich als die Vorſtufe des Märcheus zu betrachten? 

Die Wiſſenſchaft der Volkskunde iſt leider noch nicht in der Lage, die 
Frage nach der Eutſtehung der Märchen umfaſſend zu beantworten. Wir 
ſtehen noch durchaus im Stadium der Einzelunterſuchungen und müſſen uns 
hüten, einzelne Ergebniſſe vorſchnell zu verallgemeinern. — Gewiß liegt der 
Gedanke nahe, die Sage für das Primäre, das Märchen, als das Ergebnis 
freierer Fabulierkunſt, für das Sekundäre zu halten; und im letzten Falle, 
im Schwankmärchen von der faulen Spinnerin, bin ich in der Tat zu der An⸗ 


23 


nahme geneigt, daß das Märchen eine der vorher erzählten ähnliche Sage 
vorausſetzt. — Stützen könnte man dieſe Annahme über das Verhältnis don 
Sage und Märchen mit dem Himveis darauf, daß wir bei manchen Sagen 
noch beobachten können, wie ſie als Erzählungen don durchans primärer Na⸗ 
tur ans einem realen Erlebnis herauswachſen.) Neben ſolchen primären 
Sagen aber ſtehen andere, die heute zwar ebenfalls eruſthaft gläubig und als 
dor gar nicht langer Zeit geſchehen erzählt werden, die dabei aber nachweis⸗ 
lich vor vielen hundert Jahren, zur Zeit der Kreuzzüge z. B., anf rein 
literariſchem Wege als TTovellen vom Orient her nach Europa herüber⸗ 
getragen wurden; und wie in ſolchen Fällen ein Gebilde der bewußten Litera⸗ 
tur, die Novelle, fo könnte in anderen Fällen ſehr wohl auch das Märchen 
das primäre fein: aus einem altüberlieferten Märchen hätten ſich dann auf 
dem Weg von Mund zu Mund einzelne Stücke losgelöſt, ſie wurden von 
ſpäteren Geſchlechtern geglaubt und gläubig weitererzählt und wurden fo zur 
Sage. — Das Verwandtſchaftsverhältnis zwiſchen Sage und Märchen läßt 
ſich nicht in einer allgemein gültigen Formel ausſprechen. | 

Nach diefer ſtets vom Märchen aus beleuchteten Behandlung der Sage, 
ihrem Weſen, ihrer Form und ihrer Entſtehung nach, wäre vielleicht noch 
eine gegenüberſtellende Wertung von Sage und Märchen am Platze, eine 
Beontwortung der Frage: worin liegt denn unn der Reiz dieſer kurzen ſelt⸗ 
ſamen Geſchichten, die mit den Gebilden der künſtleriſch ſchaffenden, ſpielen⸗ 
den Fantaſie, mit den Märchen, doch gewiß nicht wetteifern können? ft es 
denn zu verwundern, wenn die Aufnahme der Grimmſchen Sagenſammlung 
laner war als die ihrer Märchen — ganz abgeſehen von der im Anfang er: 
wähnten nu vorteilhaften Anordnung? 


Ich will mich da mit einar kurzen Formulierung begnügen: In der Tat 
haben die Volksſagen nicht die reiche dichteriſche Form des Märchens, auch 
nicht ihre kindlich heitere Weltverklärung — und doch liegen Werte in ihnen, 
die ſie vor allen anderen Arten der Volksdichtung auszeichnen. Wir werden 
durch fie, durch ihre Form wie durch ihren Juhalt, an die Wiege der menſch⸗ 
lichen Dichtkunſt geführt, wir ſehen die dichtende Phantaſie im erſten Zuſtande 
der Unbewußtheit — ſie ſchafft ſchon, aber ſie weiß noch nicht, daß ſie ſchafft; 
ſie trennt ſich noch nicht von den rezeptiven Kräften des Erkennens und Er⸗ 
lebens. Sie weiß noch nicht, daß ſie es iſt, der die Dinge der Wirklichkeit 
ihre dichteriſche Vertiefung verdauken. Und damit ſteht ein äſthetiſcher Reiz 
in eugſtem Zuſammenhaug: Das Märchen, als bewußte Dichtung, lebt in 
einer ihm eigenen Welt, in der alles Wunderbare feine ausreichende Erklä⸗ 
rung findet; in der Sage dagegen fpielt das Überfinnliche immer wieder in 
den ſchlichten Alltag des Lebens hinein, und dieſe unlösbar innige Durchdrin⸗ 
gung von Fantaſie und Wirklichkeit gießt über die Welt der Sagen ein 
geheimnisvolles Zwielicht aus, das dem Empfänglichen faſt noch lieber iſt als 
die über dem Märchenland ſtrahlende Wunderſonne. 


*) Vgl. unten Nr. II und III. 
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Oder — von anderer Seite aus geſehen — wenn wir davon ausgehen, 
daß jede Beſchäftigung mit geiſtigen Erzengniſſen nuſre eigne Seele weitet 
oder vertieft oder bewußter macht: In der Beſchaftigung mit den deutſchen 
Volksſagen ſteigen wir in uns ſelber hinab, zu unſern eigenen Wurzeln, 
leuchten hinein in die längſt vergeſſenen eigenen Tiefen. Denn wir alle haben 
noch ein Stück von jenem kulturloſen, naiven Sinn in uns, dem das Grauen 
der Nacht und das leiſe Rinnen der Einſamkeit und alle Wunder des Wal⸗ 
des und der Welt um uns her ſich zu lebendigen Geſtalten verdichten möchten. 
Wir alle haben es in uns, denn wir ſind alle daraus hervorgewachſen. 


Anmerkungen: 


1) Von den „Märchen der Weltliteratur“ (herausgeg. von Friedr. von der 
Leyen und P. Zaunert, Diederichs, Jena) liegen heute 35 Bände vor. 

2) Darüber heute Genaueres in dem ſchönen Buch von O. Brinkmann, 
Das Erzählen in einer Dorfgemeinſchaft (Veröffentlichungen der volksk. Kom⸗ 
miſſion des Provinzialinſtituts f. weſtfäliſche Landes⸗ und Volkskunde I 4) 
Münſter i. W. 1988, 

3) Ich habe darum in meiner Sammlung „Die deutſchen Volksſagen“ 
(München 1910, 2. Aufl. 1924) die Sagen in ſachlichem Zuſammenhang gebracht. 

4) Alpenburg, Alpenſagen Nr. 281. 

8) Grimm, Sagen I Nr. 225. 

6) Gredt Nr. 556. 7) Eiſel Nr. 54. 8) Eifel Nr. 45. 

9) Strackerjan $ 183 8. 10) Engelien und Lahn Nr. 16. 

11) Leoprechting S. 86. 

12) R. Petſch, Formelhafte Schlüſſe im Volksmärchen, Stuttgart 1900, 
S. 66 f. u. 42 f.; dazu Bolte⸗Polivka, Anmerkungen IV S. 17—36. 


18) Baumgarten 2, 69. 14) Kuhn, Weſtf. I Nr. 392. 
15) Peter II 15. 16) Grimm, KHM Nr. 181. 17) Ebda. Nr. 88. 
18) Ebda. Nr. 31. 19) N. P. Andrejew, Die Legende vom Räuber 


Madej, F. F. C. Nr. 69, Helſinki 1927. 
20) J. W. Wolf, Die deutſchen Märchen und Sagen (1845) Nr. 1. 
21) Grimm KHM e Nr. 90. 22) Baader I Nr. 184. 
23) Grimm KHM Nr. 128. 


II. Sage und Erlebnis. 
(Antrittsvorleſung, Göttingen 1912.) 


Eine Sage, die Karl von Leoprechting um die Mitte des vorigen Jahr⸗ 
hunderts von den Bauern am Lech erzählen hörte und in feiner an wert: 
vollem Material reichen Sammlung „Aus dem Lechrain (München 1855, 
S. 36) mitteilt, Iautet folgendermaßen: 

„Zwiſchen Lengenfeld und Stoffen am Lech liegt eine wilde, weite Odung 
auf einer hohen Ebene. Darüber zieht das wilde Gejäg (die wilde Jagd) 
immer am wütend ſten und verweilt dort immer am längſten. Darüber hin 
ging dor geraumer Zeit ein Mann aus Hofſtetten. 


Es dunkelte ſchon. Da vernahm er ans der Ferne ein Heulen und Sau⸗ 
fen, als wollte ſich ein furchtbarer Sturm erheben. Wie er da ſtillſtand und 
ſich umſah, kam das wilde Gejäg über ihm in den Lüften daher; und als er, 
ganz erſtarrt vor Schrecken, dergaß, ſich auf den Boden zu werfen, hob es 
ihn leicht auf von der Erde und riß ihn im Zuge mit dahin. Sechs lange 
Wochen war der Mann der Erde entrückt; kein Meuſch wußte, wohin er 
gekommen war, und die Seinigen waren in Kümmernis um ihn als um einen 
Toten. — Da auf einmal kam er zurück, er wußte ſelbſt nit wie und wo 
und war noch ganz tamiſch (betäubt) in feinem Sinn. Es ſchwindelte ihm 
alleweg, wenn er nur daran dachte, und allen, die davon hörten, geſchwindelte 
es mit. | | 

Der Mann lebt noch, verhält ſich aber ſtets geruhig und ſtill, hat zu 
nichts mehr weder Freud noch Leid, hat nur noch ein Kuchelleben (d. h. er 
hockt teilnahmslos am Herd, iſt ſtumpf⸗ und ſchwachſinnig geworden). 

Der Sagentypus, zu dem dieſe Erzählung gehört, die Luftfahrt 
mit dem wilden Heer, iſt jedem, der in den deutſchen Volksſagen 
etwas bewandert iſt, wohlbekannt. Ich könnte noch eine ganze Reihe von 
Sagen des gleichen Typus ans verſchiedenen Gegenden, allerdings mehr aus 
dem Süden und Oſten als aus dem Norden Deutſchlands anführen, aus 
anderen Teilen Bayerns, aus Oſterreich, aus Baden, aus dem Elſaß, aus 
der Schweiz. Der Verlauf ſolcher Sagen iſt in den Hauptzügen immer 
der gleiche: ein Mann begegnet auf einſamer Wanderung dem mit Geſchrei 
und Gebranſe gegen ihn heranziehenden wilden Heer; er wird, gewöhnlich 
weil er irgend einen Fehler begeht, dem wilden Heer nachruft oder ſich ihm 
eutgegengeſtellt, don ihm in die Lüfte entführt und kehrt entweder gar nicht 
oder erſt nach läugerer Zeit in die Heimat zurück. Einige Erzählungen ver: 
legen das Ereignis in jene unbeſtimmte Vergangenheit, in der unfere Sagen 
fo gerne ſpielen: „vor Jahren“, „vor einer Reihe von Jahren“, oder einfach 
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„einmal“; eine elſäſſiſche Faſſung aber hat, ganz wie die bei Leoprechting, 
den realiſtiſchen Schlußſatz: der Mann, der die Luftfahrt mit dem wilden 
Heer gemacht habe, lebe noch. Es heißt da, wie Auguſt Stöber die Sage in 

— feinem Büchlein „Der Kochersberg“ (Mühlhauſen 1857, S. 65) mitteilt, 
am Schluß: „Erſt 3 Tage ſpäter kam der Mann müde und gebrochen ins 
Dorf zurück. Er erzählte, ihn habe gleich nach ſeinem Ruf (der ihn in die 
Macht des mit wunderſchöner Muſik vorũberziehenden wilden Heeres ge: 
bracht hatte) eine furchtbare Gewalt wie ein Wirbelwind erfaßt und fort⸗ 
getrieben. Als der Tag gebleicht, ſei er endlich zu ſich ſelbſt gekommen, habe 
ſich aber mitten in einem fremden wilden Gebirge befunden. Die 3 Tage 
habe er zu ſeiner Rückkehr ins Dorf gebraucht. Der Knecht lebt noch, und 
iſt jetzt Hirte in Stützheim. 

Wie kommen die dentſchen Bauern des 19. Jahrhunderts zu einer 
ſolchen Sage? Woher ſtammt fie? Was hat fie zu bedeuten? — Gerade 
die Schlußſätze der beiden zitierten Faſſungen können nus da auf die richtige 
Fährte leiten: Von dem Luftfahrer aus dem Lechrain wie von dem Stütz⸗ 
heimer Hirten heißt es ausdrücklich, er habe zu der Zeit, wo die Sage er: 
zählt wurde, noch gelebt. Wenn wir alſo nicht entweder die Gewährsleute 
der beiden Sagenſammler oder die — ſagen wir einmal „Helden“ der Sage 
für Lügner erklären wollen (und dazu haben wir ſo ohne weiteres kein Recht), 
fo müſſen wir annehmen, daß den beiden Sagen beide Male irgend ein tat⸗ 
ſächliches Erlebnis zugrunde liegt. Und dieſe Annahme wird zur vollen 
Gewißheit, wenn wir als dritten Beleg eine faſt protokollartig genaue nud in 
ihrer Art durchaus zuverläflige Beſchreibung eines ſolchen Luftfahrt⸗ 
erlebniſſes aus dem 16. Jahrhundert kennenlernen. | 

Diefe Beſchreibung findet ſich in den haudſchriftlichen Aufzeichnungen 
des Lnzerner Stadtſchreibers Renu ward Cyſat (1545—1614) und iſt 
abgedruckt in Brandſtetters Schrift „Renward Cyſat, der Begründer 
der ſchweizeriſchen Volkskunde“, Luzern 1909 (S. 41). Cyſat erzählt da: 

Anno 1572, den 15ten Tag Novembris, ward ein Landmann, Hans 
Bnochmann oder Krißbüeler genannt, von Römerſchwyl aus Rottenburger 
Amt, damalen bei 50 Jahr alt, mir gar wohl bekannt, unverfehens verloren, 
daraus viel Weſens entſtund, machte auch der Obrigkeit viel Geſchäftes. — 
Vier Wochen darnach kommt gewiſſer Beſcheid von dem Verlorenen, er fei 
zu Mailand. Letzlich, um Lichtmeß des folgenden 1573ſten Jahres (alſo am 
2ten Febrnar, 2% Monate nach feinem Verſchwinden) kommt er heim, 
ohne Haar, ohne Bart und Augenbrauen, mit zerſchwollenem, gefprengtem 
Angeſicht und Kopf. — Sobald die Obrigkeit das vernimme, läßt fie ihn 
fänglich einziehen und, dabei ich ſelbſt geweſen, ausfragen. Darüber war 
ſein Beſcheid: nämlich, er hätte bei 16 Gulden Münze zu ſich genommen des 
Tags, als er verloren, in der Abſicht, ſie einem, dem er ſie ſchuldig, zu brin⸗ 
gen, den er aber nicht gefunden. Er ſei alſo gen Sempach gangen, Geſchäf⸗ 
ten halb, allda er ſich geſänmt bis gegen Abend. Er habe zwar etwas, jedoch 
nicht zu viel getrunken. — Als er nnn heimgewollt und zu angehender Nacht 
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in den Wald gekommen fei, bei der Walſtatt, da die Sempacher Schlacht 
geſchehen, da ſei jählings ein ſeltſam Getös und Ganfen geſchehen, anfangs 
einem ganzen Imbd oder Bienenſchwarm gleich, darnach aber, als kämen 
allerlei Saitenſpiele gegen ihn her, welches ihm ein Grauſen und Beäng⸗ 
ſtigung gemacht, alſo daß er nicht gewußt, wo er geweſen ſei oder wie ihm 
geſchehen wolle. Doch habe er ein Herz gefaßt, ſeine Wehr gezückt und um 
ſich gehauen. — Da ſei er von Stund an don der Vernunft, von Wehr, 
Mantel, Hut und Handſchuh gekommen und gleich damit in Lüften hinweg 
in ein fremd Land getragen worden, da er nicht bei ſich ſelber geweſen. Er 
habe wohl des Schmerzes und Geſchwulſt des Angeſichts und Kopfes, auch 
der Haar: und Bartloſe empfunden. Letzlich als 14 Tage nach feinem Ver: 
fahren verſchienen waren, habe er ſich in der Stadt Mailand befunden, wo 
ein deutſcher Gwardikuecht (ein deutſcher Söldner) ſich feiner angenommen. 

Daß wir es hier mit einem tatſächlichen Erlebnis zu tun haben, daran 
kann kein Zweifel fein. Der Erzähler Cyſat zeigt für die abergläubifchen 
Vorſtellungen und Erzählungen feiner Zeitgenoſſen zwar ein Intereſſe, das 
uns bei einem der Gebildeten des 16. Jahrhunderts erſtaunt, für feine eigene 
Perſon aber iſt er eher vorſichtig als leichtgläubig, alſo ein durchaus glanb- 
würdiger Gewährsmann; und er iſt, wie er ausdrücklich ſagt, ſelber bei dem 
Verhör des Haus Bnochmaun durch die Luzerner Obrigkeit zugegen ge- 
weſen. Außerdem enthalten die Angaben dieſes Hans Buochmann in der ge- 
nanen Zeitbeſtimmung: am 15ten ITovember 1572 zu angehender Nacht, 
in der genauen Lokaliſierung, in der für die Sagenkompoſition ganz unnötigen 
Geſtalt des dentſchen Söldners in Mailand, der ſich feines derfahrenen 
Landsmannes annimmt, und in den andern kleinen realiſtiſchen Einzelheiten 
ſo viele zufällige Wirklichkeitszüge, daß ihnen nubedingt ein wirkliches Er⸗ 
lebnis zu Grunde liegen muß. 

Es fragt ſich alſo, was für ein Erlebnis das geweſen ſein mag. Sehen 
wir von der Beſchreibung des erſt wie ein Bienenſchwarm, dann wie allerlei 
Saitenſpiel herannahenden Getöfes zunächſt einmal ab, fo hat der Römerſch⸗ 
wyler Landmann folgendes erlebt: 

Er ging bei eintretender Nacht allein im Wald, verlor dann plötzlich 
das Bewußtſein feiner ſelbſt und kam erſt 14 Tage ſpäter an einem viele 
Tagereiſen weit entfernten Ort wieder zur Beſinnung. 

Es handelt ſich alſo um eine Bewußtſeinsſtörung irgeud welcher Art; 
und wenn wir nun die Pſychiatrie um Auskunft fragen, fo erhalten wir 
von ihr bald die erwünſchte und befriedigende Autwort: Das Erlebnis des 
Hans Buochmaun war, in ganz typiſchem Verlauf, die Reiſe eines 
Epileptikers in feinem Dämmerzuſtand. 

Hören wir, was Dtto Binswanger in ſeinem Lehrbuch über 
die Epilepſie (Wien 1899, S. 284) über dieſen Zuſtaud ſagt: „Der epi⸗ 
leptiſche Dämmerzuſtand iſt ein pſychiſch epileptiſches Aquivalent des epilep⸗ 
tiſchen Paroxysmus“, d. h. für den eigentlichen Anfall tritt gelegentlich 
dieſer epileptiſche Dämmerzuſtaud ein, bei den die Patienten, „infolge Vor⸗ 


29 


berrichens monotoner Vorſtellungskreiſe oder infolge beſtimmter hallnzina⸗ 
toriſcher Erregungsdorgänge, zu einem unmotivierten Fortlaufen oder auch 
zu komplizierten tage: und wochenlang dauernden Reifen gezwungen werden. 
Der Krauke weiß in dieſer Zeit nichts von ſich ſelber, hat auch nachher 
keine Erinnerung an feine Erlebniſſe während dieſer Zeit, kann aber trog- 
dem eine fortlaufende Reihe von ſcheinbar zweckmäßigen Handlungen doll ⸗ 
bringen, etwa ſich ein Billet löſen, in den richtigen Zug ein und an der 
richtigen Station wieder ansſteigen, Geſchäfte abſchließen, die daun aller⸗ 
dings meiſtens für ihn nicht gerade vorteilhaft find, und ähnliches.” — Bins: 
wanger führt dann auch einige mediziniſch beglaubigte Fälle von ſolchen 
Reifen im epileptiſchen Dämmerzuſtand an: Ein 47 jähriger Epileptiker 
C. R. ging Anfang Juli 1896 frühmorgens, mit ſeinem Frühſtück und 
einigem Geld in der Taſche, im Arbeitsrock und blauer Schürze, don feinem 
Hauſe in Jena weg, um auf Arbeit zu einem Ban zu gehen. 5 Tage ſpäter 
fand er ſich hinter Dresden. Er wußte nicht, wie er dorthin gekommen war, 
hatte aber ſein ganzes Geld und ſelbſt ſein Frühſtück noch in der Taſche. 
Über feine Erlebniſſe während der 5 Tage herrſchte abfolnte Amneſie. 
Während er auf der Landſtraße ging, fiel ihm plötzlich ein Haus oder ein 
Baum auf — da kam er zu ſich und fragte einen Mann, der vorüberfam, 
wo er ſich befände. Auf die Antwort, er ſei hinter Dresden, fing er an 
zu weinen und aß fein Frühſtück. Dann weiß er wieder nichts von ſich bis 
zum Abend. Da kam er zu fi) und weiß noch, daß er anf der Straße 
übernachtete. Als er das nächſte Mal zu ſich kam, waren etwa 14 Tage 
vergangen und er fand ſich in Schleſien, in der Gegend von Wohlan. All 
ſein Geld hatte er noch bei ſich. Weil es aber zur Heimreiſe nicht reichte, 
beſchloß er, zu Fuß zurück zu wandern, ging dann mit vollem Bewußtſein, 
mehrmals in Gaſthänſern übernachtend und ſich nach dem Wege erkun⸗ 
digend, auf die Heimat zu, nahm andy, da das Geld ausging, in Goldbach 
bei Biſchofswerda Arbeit und blieb dort längere Zeit. Erſt im Oktober 
1896, alſo 3 Monate nach ſeinem Verſchwinden, kehrte er nach Jena zu⸗ 
rück. — Ein anderer Epileptiker, ein 17jähriger Schreiber bei einem Ad⸗ 
dokaten, reiſte eines Freitags ohne jeden Grund und ohne Bewußtſein, mit 
der Bahn don Jena fort. Am Mittwoch darauf fand er ſich auf dem 
Bahnhof in Bayreuth; wie er dorthin gekommen war und was er dazwiſchen 
erlebt hatte, wußte er nicht; er erinnert ſich, daß diele Menſchen um ihn 
herumſtanden. Er hatte heftige Kopfſchmerzen; ein Schutzmaun brachte ihn 
in die Herberge zur Heimat; am andern Tag fuhr er allein und bei klarem 
Bewußtſein nach Hauſe. — Beſonders merkwürdig iſt ein Fall der Art, 
den Kraepelin in feinem Lehrbuch der Pſychiatrie (Leipzig 1899) er: 
wähnt. Ein Pariſer Arzt erwacht aus einem ſolchen Anfall plötzlich auf 
der Reede von Bombay, ohne eine Ahnung zu haben, wie er don Paris 
nach Indien gekommen iſt. 

Mit dieſen drei kliniſchen Fällen von epileptiſchen Dämmerreiſen mag 
es genug fein. Sehen wir don ihnen aus auf das Erlebnis des Hans Bnoch⸗ 
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mann zurück, fo ſcheint mir ein Zweifel nicht möglich: der Landmann, 
der am 15. Nodember 1572 auf dem Sempacher Schlachtfeld das Be⸗ 
wußtſein verliert und ſich 14 Tage fpäter in Mailand wiederfindet, ohne 
von den Ereigniſſen der Zwiſchenzeit irgend etwas zu erinnern, hat ſeine 
Reiſe dorthin im epileptiſchen Dämmerzuſtand gemacht; ſeine Angaben ſind 
in ihren Grundzügen eine durchaus glaubwürdige Erzählung ſeines Erleb⸗ 
niſſes. — Wie aber kommt er, fo fragen wir nun weiter, zu feinen An⸗ 
gaben über das Getöſe und die Muſik, die er auf ſich zukommen hörte, ehe 
er das Bewußtſein verlor? Sind das etwa phautaftifche Ansſchmückungen 
des Erlebniſſes nach dem Muſter ſchon vorhandener, älterer Sagen von 
Luftreiſen mit dem wilden Heer? — Doch nicht. Sondern wir haben auch 
darin eine ſubjektid ehrliche Schilderung des Erlebenden von feinem Er⸗ 
lebnis. 

Buochmann erzählt, er habe, kurz bedor er ſein Bewußtſein derlor, 
ein ſeltſam Getõs und Sanſen gehört, anfangs gleich einem ganzen Bienen⸗ 
ſchwarm, dann aber, als käme allerlei Muſik und Saitenſpiel gegen ihn 
her; und dann habe er mit feiner Waffe um ſich gehauen. — Vergleichen 
wir damit, was Binswanger in feinem ſchon genannten Buch über die ſog. 
„Aura“ ſagt (S. 186): „Dem epileptiſchen Paroxysmus geht zuweilen, 
ſeinem pſychiſchen Aquivalent, dem Dämmerzuſtand, geht ſehr oft die Aura 
dorauf. Dieſe beſteht entweder (als pſychiſche Aura) in Augſtaffekten, 
Herz⸗ und Bruſtangſt und ähnlichem, oder ſie beſteht (als ſenſorielle Aura) 
in Geſichts⸗ und Gehörshalluzinationen: der Patient ſieht Funken, blitzartig 
auftauchende Zickzacklinien, Tier⸗ und Menſchengeſtalten; er hört bra u⸗ 
fende, rauſchende Geränſche, rauſchende Muſik oder 
auch einen plötzlichen heftigen Knall.“ Von anderen Arten der Aura, die 
Binswanger weiter beſchreibt, geht nus hier noch die „motoriſche“ Anra 
an, die in krampfhaften, . Schlag⸗„ Stoß⸗ oder Strampelbewe⸗ 
gungen beſteht. 

Damit haben wir, was wir f uchten: der Bericht des Hans Bnochmann 
von ſeiner Fahrt durch die Luft in ein fremdes Land iſt die ſehr genaue Be⸗ 
ſchreibung einer Epileptiker⸗Reiſe im Dämmerzuſtand mit voraufgehender 
ſenſorieller und motoriſcher Aura. Auch der Haaransfall ſowie das Schwel⸗ 
len des Geſichts ſind uicht ſelten vorkommende Begleiter ſcheinungen der 
Epilepſie. 

Allerdings, eine eigentliche Sage iſt dieſer Bericht noch gar nicht; 
die ſagenhaften Elemente in ihm werden mehr angedeutet als ausgeſprochen. 
Vorhanden ſind ſie, denn es iſt kein Zweifel, daß für Buochmann ſelber 
wie für den Erzähler Cyſat das ganze Erlebnis ein neuer Beweis war für 
die Exiſtenz des wilden Heers, eine neue Bekräftigung der Lehre, daß, wer 
ſich ihm entgegenſtellt, rettungslos von ihm in die Lüfte entführt wird. Dieſe 
Deutung des Erlebniſſes lag für fie unabweislich nahe: das Getöſe und die 
Muſik waren für fie keine Sinnestäuſchung, ſondern etwas tatſächlich Vor⸗ 
handenes. Was konnte es dann aber andres geweſen ſein, als eben das 


31 


wilde Heer, von deſſen Brauſen und Toſen man fo viel erzählte? Und außer⸗ 
dem war das Get ſe über die alte Sempacher Walſtatt dahergezogen ge 
kommen, Schlachtfelder aber find ans naheliegenden Gründen überall ver- 
rufen als Spielplatz des Totenzuges und des wilden Heers.”) ) 

Zwei Gründe alſo: das Erlebnis des herannahenden Getöſes und der 
Ort, das Schlachtfeld, deraulaſſen den Erlebenden ſowohl wie den Erzähler 
das ganze Erlebnis als ein Werk des wilden Heeres aufzufaſſen; und wenn 
wir auch dem protokollartigen Berichte Cyſats ſelber noch nicht den Namen 
einer Sage geben mögen, ſo konnte ſich doch aus ihm nun jederzeit eine echte 
Sage entwickeln. Es brauchte une die Deutung des Erlebniſſes ansdrück lich 
in die Erzählung mit aufgenommen zu werden, fo war die rechte Wilde⸗ 
Heer⸗Sage fertig. Wenn nun einmal irgendwo unterm Lnzernen Volk 
ein Zweifel an der Exiſtenz des wilden Heeres laut wurde, ſo konnte man 
dem entgegentreten mit der Erzählung: Über das Sempacher Schlachtfeld 
iſt einmal einer gegangen, der hat mit ſeinem Meſſer in das wilde Heer 
hinein gehanen, als es gegen ihn herzog; da iſt er ſofort vom wilden Heer 
in die Lüfte emporgeriſſen und erſt in Mailand wieder auf die Erde nieder⸗ 
geſetzt worden. 

In dieſem Stadium, als echte Sagen, finden wir die im Anfang mit⸗ 
geteilte bayeriſche und elſäſſiſche Erzählung, anf die ich die Aufmerkſamkeit 
noch einmal zurücklenken möchte. Der Inhalt der bayeriſchen war: Über 
eine Höhe, die als Lieblingsweg des wilden Gejägs bekannt iſt, iſt einmal 
ein Mann bei aubrechender Nacht allein gewandert. Als er da das wilde 
Gejäg mit Heulen und Brauſen auf ſich zu und über ſich hintoſen hörte, 
hat er vergeſſen, ſich niederzuwerfen und iſt dafür von den Geiſtern in die 
Luft entführt worden. Sechs Wochen lang iſt er der Erde entrückt geweſen; 
dann iſt er heimgekehrt und hat ſein Erlebnis erzählt. Seine Geſchichte wird 
weiter überliefert als Beweis, daß es das wilde Gejäg wirklich gibt und 
daß man ſich vor ihm hüten muß — iſt alſo eine echte Sage. Nachdem 
wir jetzt aber den Cyſatſchen Bericht kennen und in ſeiner Realität begriffen 
haben, werden wir nicht zögern, auch in dieſer bayriſchen Sage ein echtes 
Erlebnis als die Grundlage anzunehmen: das Heulen und Brauſen die 
Aura, das ſechs wochenlange Erdentrücktſein der Dämmerzuſtand. Und die 
Angabe, daß der Mann noch lebe, aber teiluahmlos und ſtumpfſinnig am 
Herd hocke, iſt ein Anzeichen mehr dafür, daß es ſich hier in der Tat um 
Epilepſie handelt, die ſo oft mit völliger Verblödung des Kranken endet. 
— Und ebenfo werden wir auch dem Stützheimer Hirten glauben, wenn 


5) Es iſt gewiß mehr als ein ſeltſamer Zufall, wenn gerade das Schlacht⸗ 
feld hier zum Ort des Erlebniſſes wurde. Der einfache Landmann, der bei 
einbrechender Dunkelheit allein über das unheimliche Schlachtfeld mußte, iſt 
gewiß ſchon von Anfang an mit angſtgeſpannten Nerven dort gegangen; und 
die Pſychiatrie lehrt uns, daß nicht nur ein plötzlicher Schrecken, ſondern gerade 
auch eine bis ins unerträgliche geſteigerte Angſt den epileptiſchen Paroxismus 
oder ſein pſychiſches Aquivalent, den Dämmerzuſtand, auslöſen kann. 
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er don der Muſik erzählt, die er hörte, von der Fahrt durch die Luft, und 
don den drei Tagen, die er zur Rückwanderung brauchte; oder der Geſchichte 
don dem Manne aus dem Altenburgiſchen, den der Wilde Jäger anf den 
unbeſonnenen Ruf „Nimm mich mit! früh um 6 Uhr in der Stadt Frank: 
furt a. M. auf der Straße abgeſetzt hat, „wo er als Landſtreicher ſo lauge 
arretiert blieb, bis Nachricht kam, daß er zu Haufe wirklich fehle.“) — 
Hier wie dort liegt ein Erlebnis zu Grunde; die Erzählung dadon wird zur 
Sage, weil ſchon der Erlebende ſelbſt ſich fein Erlebnis mit Hilfe don Aber⸗ 
glaubensdorſtellungen zurecht legt: er glaubt ſelber vom wilden Heer ent- 
führt zu ſein; und weil dieſe Erzählung zur Bekräftigung beſtimmter Aber⸗ 
glaubensſätze eruſthaft glänbig weiter überliefert wird. 


% * 1 
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Die deutſche Volksſagenforſchung iſt noch immer eine junge Wiſſen⸗ 
ſchaft. Zwar den Jahren nach reicht ſie faſt ebenſo weit zurück, wie die 
Wiſſenſchaft von der deutſchen Grammatik; denn Jakob Grimm felber war 
es, der 1835 in ſeiner „Deutſchen Mythologie zum erſtenmal deutſche 
Volksſagen wiſſenſchaftlich verarbeitete; aber während die deutſche Gram⸗ 
matik heute als kräftig erwachſene Wiſſenſchaft vor uns ſteht, in ihren 
Grundlagen geſichert, mit erprobten Methoden nach feſten Zielen ſich aus⸗ 
breitend, iſt die dentſche Volksſagenforſchung ihrem Weſen nach jung ge⸗ 
blieben, allzujung für viele, als daß fie überhaupt ſchon den Namen einer 
Wiſſenſchaft tragen dürfte: unüberſehbar und verworren das Material, un⸗ 
ſicher und viel umſtritten die Grundanſchauungen und damit die Forſchungs⸗ 
methoden, verſchwindend gering an Zahl die geſicherten Reſultate. Durch 
kühne, allzuſchnell ins Allgemeine erweiterte Behauptungen und Scheiner⸗ 
kenutniſſe iſt die Volksſagenforſchung immer wieder in ihrer gefnnden Vor⸗ 
wärtsentwicklung gehemmt und in den böſen Ruf einer Dilettanten wiſſen⸗ 
ſchaft geraten. — Wer ihr heute ehrlich dienen will, muß in oft mühſamer 
Einzelunterſuchung ſich ſeine Stellung zu den Sagen erſt erarbeiten. Jedes 
anch noch fo kleine ſichere Reſultat iſt da wertvoller als die beſtechendſte 
Behauptung, wenn fie nicht zu beweiſen iſt. Jedes einzelne ſichere Reſultat 
gewinut dem Dilettantismus ein Stückchen Boden ab und ſchafft zugleich 
der jungen Wiſſeuſchaft der Volksſagenforſchung ein Stückchen ſicheren 
Boden und einen Anſatz zu weiterführenden, gangbaren Wegen. 

Unſere Unterſuchung über die Sagen von der Luftfahrt mit dem wilden 
Heer hat nicht nnr über die Herkunft dieſes einen Motids Klarheit gebracht, 
ſondern ſie hat auch prinzipiell erwieſen, daß wenigſtens dies eine Sagen⸗ 
motid ſehr anders aufzufaſſen iſt als die dentſchen Volksſagen meiſtens bis⸗ 
her aufgefaßt und behandelt worden find. Die Sagen von der Luftfahrt 
mit dem wilden Heer find weder Überbleibfel aus dem Erzählungsſchatz des 
germaniſchen Heidentums, wie etwa Grimm und vor allem Simrock das 
wollten: der Wundermantel, auf dem Odin feinen Liebling Hadding durch 
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die Luft über Land und Meer in die Heimat trägt, die Luftreife mit Teu⸗ 
fels Hilfe, durch die Heinrich der Löwe, Herr Thedel von Walmoden und 
andre mittelalterliche Sagenhelden gerade zur rechten Zeit zur Gattin zu⸗ 
rückkehren, haben mit unferem Motio unmittelbar nichts zu tun, oder brau⸗ 
chen wenigſtens, vorſichtiger geſagt, nicht herangezogen zu werden, wenn wir 
die Entſtehung unferes Motivs begreifen wollen. Noch weniger ſtammen 
dieſe Sagen aus jener noch viel älteren Periode primitinften Denkens, vor 
allen Göttervorſtellungen, und geben etwa in naiv vermenfchlichender Auf⸗ 
faſſung am Himmel beobachtete Ereigniffe wieder, weder die Spiele der 
Wetterwolken, wie Wilhelm Schwartz und noch Elard Hugo Meyer das 
vermuteten, noch die regelmäßigen Bewegungen von Sonne, Mond und 
Morgenſtern, die nach den Lehren der jüngſten Mythologenſchule die Quelle 
faſt aller europäiſchen und außerenropäiſchen Märchen und Sagen bilden 
ſollen. — Die Sagen von der Luftfahrt mit dem wilden Heer ſind, wenig⸗ 
ſtens in den drei Beiſpielen, die wir beſprachen, überhaupt nicht alt, ſondern 
ſie ſind zu der Zeit und in der Gegend ſelber entſtanden, in der ſie erzählt 
und aufgezeichnet wurden. Sie ſind in allen drei Fällen aus dem gleichen, 
aber jedesmal neu ſich ereignenden Erlebnis friſch herausgewachſen. Alt iſt 
an ihnen uur die Aberglaubensvorſtellung, durch die der 
Erlebende ſelber ſein Erlebnis apperzipierte: die 
Vorſtellung vom wilden Heer als etwas Brauſendem.“ 


Dieſe Erkenntnis kann grundſätzlich wertvoll werden. — Sollten ſich 
nicht noch manche andere Sagen in ähnlicher Weiſe auf ein Erlebnis zu: 
rückführen laſſen? Natürlich nicht alle. Vor der Neigung, ein einmal 
glücklich gefundenes Erklärungsprinzip nun überall anwenden zu wollen, 
wird ja gerade der Sagenforſcher durch die Geſchichte ſeiner Wiſſenſchaft 
nachdrücklich gewarnt; und überdies iſt es ja bereits gelungen, Motive der 
deutſchen Volksſagen ohne jede Erlebnisvermittlung aus rein literariſchen 
Quellen herzuleiten. Ich denke da etwa an die Sage vom Traum vom 
Schatz auf der Brücke, die ſich, wie Johannes Bolte mit Sicherheit nach⸗ 
wies, aus einer orientaliſchen Novelle heraus entwickelt hat,) und an das 
Motio vom Erlöſer in der Wiege, das ſich in nachweislicher Entwicklung 
aus dem frühchriſtlichen Evangelium Nicodemi und der Kreuzholzlegende 
herleitet.) — Alſo gewiß find nicht alle deutſchen Volksſagen Erlebnisſagen 
in dem Sinne, als wären fie wie unſre Beiſpiele unmittelbar aus dem eee 
Erlebnis herausgewachſen. 


Aber ich glaube, daß die Frage nach dem Erlebnis in der Sage 
uns noch manche Aufklärungen bringen wird. Die Frage iſt ja nicht neu. 


*) Ob in unſern drei Fällen der Erlebende vielleicht ſchon von älteren 
ähnlichen Erlebniſſen gehört hatte, d. h. ob er eine ältere Luftfahrtſage ſchon 
kannte, und ob dieſe Kenntnis etwa auf ſeinen eigenen Erlebnisbericht abge⸗ 
färbt hat, iſt natürlich nicht mehr feſtzuſtellen, aber auch grundſätzlich gleich⸗ 
gültig. Denn auch für dieſe ältere Sage wäre die Entſtehung aus einem ähn⸗ 
lichen, nur weiter zurückliegenden Erlebniſſe anzunehmen. 
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Vor allem Ludwig La iſtner hat fie in feinen beiden halb berühmten, 
halb berüchtigten Büchern „Nebelſagen“ (1879) und „Das Rätſel der 
Sphinx (1899) klar und eindringlich geſtellt und zu beautworten verſucht; 
er hat auch in feinem erſten Buch mauche Sage durchaus überzeugend auf 
Nebelerlebniſſe, noch mehr in ſeinem zweiten Buch auf Erlebniſſe des Alp⸗ 
traums zurückgeführt — aber fein Beiſpiel wurde doch eher als abſchreckend 
empfunden, da auch er dem alten Fluch der Sagenforſcher und Mythologen, 
der Monomanie, verfiel und nun mit ſeinem Nebel und befonders nachher 
mit feinem Alpdruck alles erklären zu können glaubte. Trotzdem iſt die 
Wichtigkeit gerade des Alptraums für die Sagenbildung anch nach Laiſtner 
noch mehrmals betont und nachgewieſen worden. In den letzten Jahren 
iſt vor allem in Skandinabdien, von dem Dänen Feilberg und anderen, in 
ähnlicher Richtung gearbeitet worden. 


Und nun wäre es, ſcheint mir, eine große aber auch Erfolg verſprechende 
Arbeit, einmal alle die vielen Sagenſammlungen Deutſchlands und der 
anderen germaniſchen Völker mit der Frageſtellung nach dem Erlebnis in 
der Sage durchzugehen; die Sagen der niederen Mythologie einmal nicht 
als alte Volksdichtung, ſondern als einfache Erlebuiserzählungen zu betrach⸗ 
ten und überall zu fragen: was mag der Betreffende, von dem da erzählt 
wird, wohl wirklich erlebt haben? 


Man müßte zuerſt etwa die Menſchentypen zuſammenſtellen, von denen 
die Sagenerlebniſſe erzählt werden, und würde ſehr bald die geiſtig einfachen 
und die leicht erregbaren bevorzugt finden: die Hirten, die Geiſtesſchwachen, 
die Kinder, die Wöchnerinnen, die Epileptiker. Daun müßte man die Zu⸗ 
ſtände genauer betrachten, in denen ſich der Erlebende gerade befand; man 
würde finden, daß zu Sagenerlebniſſen faſt immer Einſamkeit und Dunkel⸗ 
heit nötig find, bei Tag und in Geſellſchaft find fie ſelten. Rauſch, Hunger, 
Müdigkeit, Fieber erleichtern das Zuſtandekommen des Erlebniſſes — es 
ſind dieſelben Zuſtände, die im Kult und in den Religionen aller Völker eine 
ſo wichtige Rolle ſpielen: wer mit den Göttern oder mit den Geiſtern in 
Verkehr treten will, der geht in die Einſamkeit, in die Wüſte, er wacht 
und faſtet, oder er bereitet ſich durch heiligen Rauſch auf ſein Erlebnis vor. 


Die Hauptaufgabe aber wäre, die Erlebniſſe ſelber nach ihren realen 
Grundlagen zu Gruppen zuſammenzuſtellen. Da wären als erſte vielleicht 
die Erlebuiſſe des Auges zu nennen: voran die ſicheren Nebel⸗ 
ſagen Laiſtners: die Nebelkirche auf der Rheininſel, die weißen Nebeltiere, 
die Nebelwäſche, die auf Berghängen ausgebreitet liegt oder über den 
Weiden am Bach hängt, der Nebeldampf, der ans der Zwergküche unterm 
Acker aufſteigt; dann der Wirbelwind, der als Hexe und Wettermacher 
aufgefaßt wird; der Blätterwirbel als Kobolz ſchießender Waldkobold; die 
verſchiedenen Lichterſcheinungen, die zu Sagen von Irrlichtern und vom 
Schatzfeuer führen; die Sternſchnuppen als fliegender Feuerdrak; die Rolle, 
die das Mondlicht in ſo vielen Sagen ſpielt. 
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Als zweites kämen die Erlebniffe des Ohrs zur Behandlung: 
dor allem die Geränſche des Waſſers werden auf verfchiedene Weiſe ſagen⸗ 
mäßig apperzipiert: wenn ein Menſch oder ein Stein ins Waſſer fällt, 
klatſchen die Irrlichter in die Hände. Unter der Brücke oder im Burgkeller, 
wo das Waſſer tropfeud fällt, ſitzt ein Geiſt und nieſt — die unzähligen 
Niesgeiſter der deutſchen Sagenſammlung finden damit eine ſehr einfache 
und überzengende Erklärung, ohne daß man erſt mit Schwartz und E. H. 
Meyer den zuckenden Blitzſtrahl zu Hilfe zu rufen braucht; — am flie⸗ 
ßenden Waſſer hört man gefpenftifche Franen nachts ihre Wäſche klopfen. 
— Dann die unterirdiſchen Geränſche, die zu Sagen von im Berg klopfen⸗ 
den und hämmernden Geiſtern und Zwergen führen. Die Geränſche im 
Hans oder im Schiffe führen zu Sagen vom Kobold oder Klabantermann. 
Im Rauſchen des Windes fährt das wilde Heer, klingen Glocken aus der 
Tiefe des Waldes. Andre Glocken glaubt man zu hören, wenn in Früh⸗ 
lingsnächten das Gelänte der Unken vom Teich her klingt. 

Nach den Erlebniſſen des Anges und des Ohres wären als drittes und 
ſchwierigſtes die Erlebniſſe zu beſprechen, die keine erkennbare äußere Grund⸗ 
lage mehr haben, fondern ſich im In nern des Menſchen allein abſpielen: 
fo vor allem die Erlebniſſe des Tranms, des Alptranms; der Augſttraum 
der Wöchnerin; das für die Sagenbildung fo wichtige Erlebnis der beklem⸗ 
menden Bruſt⸗ und Herzangſt beim Wachenden, Wandernden, das ähulich 
wie der Alptraum zu der Vorſtellung von einem Aufhockegeiſt führt, der 
ſich dem Wanderer auf die Schultern ſtürzt; — der Hexenſchuß, die dau⸗ 
ernde Lähmung, das ſeltſame Erlebnis der Geiſterohrfeige, das vielleicht ſchon 
zu den reinen Halluzinationen gehört; dann die Geſichts⸗ und Gehörshallu⸗ 
zinationen, das Flammenſehen, der Namensauruf, das Nacharbeiten, die 
Fieberphantaſie und endlich die Erlebniſſe des Epileptikers, wie ich ſie im 
Voranſtehenden vorgeführt habe. 

Für alle die genannten Erlebniſſe laſſen ſich Sagenbelege finden, die gar 
keinen Zweifel über die Grundlage des in der Sage erzählten Vorganges 
erlauben, und von dieſen einfachſten und durchſichtigſten Erlebniserzählungen 
aus öffnen ſich die Wege ins Sagendickicht noch manchen Schritt weiter. 
Denn von ihnen aus werden anch Sagen verſtändlich, die zwar nicht direkt 
ans dem friſchen Erlebnis hervorgewachſen find, die aber auch nicht, wie die 
vorhin erwähnten, rein literariſchen Urſprung haben, ſondern die, aus dem 
Erlebnis ſtammend, ſich auf dem Wege mündlicher Mberliefernug ſchon 
weiter von ihrer Erlebnisquelle entfernt haben. Die Betrachtung der Ver⸗ 
änderungen, die fie auf dieſem Wege erfahren haben, die Erforſchung ihrer 
Entwicklungsgeſchichte würde uns dann zu jenem Punkte führen, 
wo die Volksſagenforſchung in die allgemeine Literaturwiſſenſchaft ein⸗ 
mündet. Nicht mehr die aberglänbiſchen Erzählungen an ſich find dann der 
Gegenſtand des forſchenden Intereſſes, ſondern an ihnen ſtudieren wir die 
formenden Prinzipien der unbewußt ſchaffenden Phantaſie, die einfachſten 
Stilgeſetze aller Erzählkunſt.“ 
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Freilich — Ludwig Laiſtners Name ſteht warnend über dem Ausgangs⸗ 
tor all dieſer Wege: es gilt Vorſicht und Kritik walten zu laſſen, und nicht 
zu zwingen, was ſich nicht fügen will. Aber Laiſtners Name kann uns 
doch auch zur Nachfolge ermntigen: wie ſich ihm das Verſtändnis ſo mancher 
Sage vom Nebel⸗ und Alptraum⸗Erlebnis her erſchloß, fo wird die nicht 
ermüdende Frageſtellung nach dem Erlebnis in der Sage auch nus Späteren 
noch manche wertvolle Erkenntnis ſchenken. 


Anmerkungen. 


1) Belege bei H. Pliſchke, Die Sage vom Wilden Heer im deutſchen Volks⸗ 
aberglauben. Diſſ. Leipzig 1914, S. 69. 

) Eifel Nr. 307 Anm. 

8) Zeitſchr. d. Ver. f. Volksk. XIX (19 ..), S. 290 f. 

4) Ranke, Der Erlöſer in der Wiege, ein Beitrag zur deutſchen Volksſagen⸗ 
forſchung. München 1911. 

8) Ausdrücklich erwähnt wird der Zuſammenhang zwiſchen der Epilepſie 
und der Begegnung mit der Wilden Jagd in der Sage bei Eiſel Nr. 310: 

In Hartmannsdorf (bei Thieſchütz) lebte ein Bettler, deſſen Krankheit — 
die fallende Sucht — niemand heilen konnte. Der war als noch ganz junger Mann 
nachts über den Märzenberg heimgegangen, als er plötzlich eine näher und näher 
kommende ganze Meute von Hunden hinter ſich hört (1). Da er an den Kreuzweg 
kommt, an der Schiefergaſſe, ſind ſie, ſoviel er auch laufen mag, dicht hinter 
ihm, und mit Entſetzen bemerkt er im Umſehen, halb ſchon über ſich, einen 
Reiter ohne Kopf! Das Pferd dieſes Reiters hat ihn dann zu Boden geworfen 
und mit dem Hufe ſo aufs Rückgrat getroffen, daß der Arme keinen geſunden 
Tag mehr geſehen hat. (Mündlich) 

6) Material für Beobachtungen der Formprinzipien der Sage habe ich in 
„Sage 1“ zuſammengeſtellt. 


III. Der Huckup. 
(Vorgetragen im Kreiſe der ‚Graeca“, Göttingen 1919.) 


1. 


An der Maner des Superintendenten⸗Gartens auf dem „Hohen Weg“ 
in Hildesheim ſteht, von einem alten Nußbaum breit überſchattet, eine 
nenere Bronzegruppe, die wohl einzig in ihrer Art iſt: Der unter der Laſt 
des aufgehockten Kleinen mühſam daherwankende Alte könnte auf den erſten 
flüchtigen Blick an einen modernen St. Chriſtoph denken laſſen; bei genan- 
erem Hinſehen erkennen wir freilich, daß der Alte kein Fährmann iſt, fon- 
dern ein Landſtreicher, der einen Sack mit Apfeln hinter ſich herzieht, und 
was ihm auf der Schulter ſitzt, iſt auch kein heiliges Kind ſondern ein 
grimmiger Zwerg. Die Verſe auf dem Sockel des Denkmals geben die 
Löſung des Rätſels; fie lauten: 


Junge, lat dei Appels ſtahn, 

Süs packet deck dei Huckup an; 

Dei Huckup is en ſtarken Wicht, 
Hölt mit dei Stehldeifs bös Gericht! 


Das Denkmal gilt dem Huckup, jenem Spukweſen ans der Welt des 
Volksglaubens, das es durch ſein unheimliches Treiben in Hildesheim zu 
einer beſonderen Berühmtheit gebracht hat. 

Die älteſte Erwähnung des Hildesheimer Huckups finden wir in der 
Fortſetzung der Paderborner Annalen durch Michael Strunck S. J.) 
Strunck ſchreibt zum Jahr 1618, damals hätten die frommen Patres wegen 
der in Böhmen ausbrechenden Unruhen als deren vermeintliche Anſtifter von 
den Lutheranern viel zu leiden gehabt; Beſchimpfungen, Steinwürfe, ſobald 
ſie ſich auf der Straße zeigten; auch den Vorwurf der Zauberei mußten die 
Jeſuiten damals aufs Neue über ſich ergehen laſſen; aber nicht genug damit: 
„At nova rursus aspersa patribus infamia. Foedissimum quoddam monstrum 
urbem Hildensiensem nocturnis infestabat temporibus: plateas obambulans, 
si quos in via obvios haberet, eorum in humeros velocissimo saltu involans 
pondere premebat anxios et gravi et terrifico. Inde monstro nomen Huckup. 
Malignum hunc, quae plurimorum erat opinio, protrusum ex inferis spiritum 
Lutherani Jesuitam esse ex omni nequitia concretum caput asseverabant, 
cumque foras prodirent patres, multas inter ludificationes probroso eos 
nomine Huckuppiorum insectabantur. At mansueto illi animo tulère omnia, 
non immemores illius F gloria magna est sequi Dominum' paterne monentem: 
si patrem familias Beelzebub vocaverunt, quando magis domesticos eius?“ 
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Fünfundzwanzig Jahre fpäter wurden die Straßen der Stadt wieder 
don einem Huckup heimgeſucht. Diesmal aber ſcheint man von Magiſtrats 
wegen euergiſch und erfolgreich gegen ihn eingeſchritten zu fein; wenigſtens 
dermerkt der Hildesheimer Arzt und Stadtarchidar Dr. Jordan in feinen 
handſchriftlichen Acta Bellorum zum Ende des November 1643: „Es ward 
vfm Rathaus wegen des Huckups der ſich ſehen ließ vnd Vnglück anrichtet, 
dorgebracht, vnd daß nach Befinden (wie auch geſchah) man die Hände 
an ihn legen ſollt.“ 

Ganz Ahuliches ſoll ſich nach Hildesheimer Ortstradition gegen Ende des 
18. Jahrhunderts noch einmal wiederholt haben. Davon erzählt Karl Sei⸗ 
fart in feinen Hildesheimer Sagen (1854): Früher war in H. der Huckauf 
als Geſpenſt ſehr populär. Vor etwa 70 bis 80 Jahren benutzte ein Ver: 
brecher dieſen Aberglauben, verſteckte ſich nachts in der Stadt in Winkeln 
und unter den Bögen des Domhofs und ſprang den Leuten underſehens, indem 
er mit Ketten und Knochen raſſelte, auf den Rücken, um die vom Schrecken 
Gelähmten zu berauben. Namentlich riß er Yranenzimmern die Ohrringe 
ab, bis ihn ein ſtarker als Frauenzimmer verkleideter Student beim Kragen 
nahm und der verdienten Strafe überlieferte.“ 

Seitdem ſcheint es in der Stadt ſelbſt vom Huckup ſtill geworden zu ſein. 
Nur in ihrer Nachbarſchaft treibt er auch im 19. Jahrhundert noch ſein 
Unweſen. Seifart erzählt: 

Ein noch nicht lange verſtorbener Mann ſuchte Heidelbeeren im Ziegen⸗ 
berge (nahe der Stadt H.) und legte ſich gegen Mittag, als alle andern 
ſchon wieder nach Söhre hinuntergegangen waren, unter einen großen Baum 
ſchlafen. Wie er eben die Augen zutun will, ruft es hinter ihm: Hoho! Hoho! 
Erſchrocken ſpringt der Mann auf, blickt ſich nach allen Seiten um, ſieht 
aber außer den ſummenden Bienen und Käfern ringsumher kein lebendiges 
Weſen. Nur oben in der höchſten Spitze des Baumes ſaß ein Rabe, der 
war wohl ſo groß wie eine Gaus und ſtarrte mit ſo grimmigen Angen auf 
den Mann, daß dieſem ganz ängſtlich ums Herz wurde. „Ei du Teufelsvieh!“ 
ſchimpfte der Mann, „du ſollſt mich doch nicht länger im Schlaf ſtören!“, 
hob einen Stein auf und warf ihn nach dem häßlichen Vogel. Da flog der 
Rabe mit lautem Gekrächz davon und der Mann legte ſich wieder zum 
Schlafen nieder. Kaum aber hatte er ein Auge zugetan, da rief es wieder 
hinter ihm: Hoho! Hoho! Der Mann fuhr auf und griff wieder nach einem 
Stein, aber da war kein Rabe zu ſehen; die heißen Sonnenſtrahlen ſchienen 
ſo matt durch das von keinem Lüftchen bewegte Laub und es wurde recht 
grauſig an dem Ort. Da dachte der Mann: Hier iſt nicht gut fein! betete 
und machte ſich auf den Weg nach Söhre. Aber eben hatte er ein paar 
Schritte getan, als ihm etwas mit dem Geſchrei Hoho! Hoho! auf den Nacken 
ſpraug. Der Mann rüttelte ſich und ſchüttelte ſich, um die Laſt los zu wer: 
den, aber vergebens: wie ein Mehlſack hing es ihm auf den Schultern, und 
im Angſtſchweiß kenchend ſchleppte er ſich mit ſeiner ſchweren Laſt mühſam 
den Waldweg entlang. Endlich war der Waldrand erreicht, die goldenen 
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Kreuze der Stadt⸗ und Dorfkirchen blinkten dem Geplagten entgegen, und 
plumps! fiel es ihm von den Schultern. — Was es aber geweſen iſt, was 
der Mann hat ſchleppen müſſen, das hat er nicht geſehen; denn er hütete 
ſich wohl, ſich umzuſehen, ſondern lief ſpornſtreichs auf die Söhre zu. Er 
ging fein Lebtag nicht wieder um die Mittagszeit in den Ziegenberg. 

So ſehen wir in Hildesheim durch mindeſtens 1% Jahrhunderte den 
Glauben an einen Spukgeiſt lebendig, der ſich nächtlichen Wanderern plötz⸗ 
lich von hinten auf die Schultern flürzt, ihnen „aufhockt“ und ſich von ihnen 
als eutſetzliche Laſt ſchleppen läßt. — Immerhin war es von der Erinnerung 
an dieſen teufliſchen Plagegeiſt und an die entlarvten Unfugſtifter oder gar 
Verbrecher bis zu dem Entſchluß, dem Hildesheimer Huckup als einer Art 
geſpenſtiſcher Stadtpolizei und Aufſeher über die Obſtgärten ein Denkmal 
zu ſetzen, doch noch ein recht beträchtlicher Schritt. 

Der Gedanke einer ſolchen Denkmalſetzung iſt nach allem, was don den 
Nächſtbeteiligten zu erfahren war, um die Wende zum 20. Jahrhundert in 
der berühmten Stammtiſchrunde der Domſchenke entflanden, die damals 
„Beamte, Honoratioren und Hohe Geiſtlichkeit“ vereinigte. Damals und 
dort wurde die in der Lokaltradition bis dahin fehlende Verbindung von 
Huckup und Apfeldieb hergeſtellt, „um dem Bildhauer ein Bewegungsmotib 
zu liefern; damals wurden die im echteſten Hildesheimer Platt gehaltenen 
Verſe geſchaffen, die den heutigen Leſer wie ein durch Alter geheiligtes Alt⸗ 
Hildesheimer Sprüchlein anmuten.) — Dieſer Eindruck der Echtheit von 
Motiv und Vers erklärt ſich daraus, daß ihr Schöpfer das Weſen des 
Huckups vollkommen richtig und glück lich gekeunzeichnet haben. 


2. 


Beſchäftigen wir uns mit der Vorſtellung und den Erzählungen vom 
Huck up etwas eingehender, fo wird unſere Vermutung, der H. ſei auch in 
andern Gegenden Deutſchlauds als Plagegeiſt bekannt, ſchon durch eine flüch⸗ 
tige Umſchan in der Volksſagenliteratur in geradezu überwältigendem Maße 
beſtätigt; wir dürfen nur nicht verlangen, immer dem gleichen Namen wieder 
zu begeguen: Spukgeiſter, die geſtaltlos oder in verſchiedenen Geſtalten de m 
einſamen Wanderer von hinten auf den Rücken ſprin⸗ 
gen, ihm „auf hocken“, und immer ſchwerer anf ihm 
laſten, bis der Meuſch entweder einen beſtimmten Ort erreicht hat oder 
unter der überſchweren Laſt zuſammenbricht, kennt man tatſächlich im ganzen 
deutſchen Vaterland und darüber hinaus. Dabei iſt zu bemerken, daß dieſe 
„Aufhocker“ von den Alpgeiſtern, den Truden oder Mahrten, die den 
Meuſchen im Schlafe überfallen, überall deutlich geſchieden werden. Ein 
paar Stichproben müſſen genügen. 

Aus den „Niederſächſiſchen Sagen und Märchen“ von 
Schambach und Müller habe ich mir neun Belege notiert: 

1. Einem betrunkenen Schlachter von Lüthorſt legt ſich auf feinem nächt⸗ 
lichen Heimweg dreimal hintereinander ein großer ſchwarzer Hund in den 
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Weg. Zweimal geht er um den Hund herum, das dritte Mal ſteigt er über 
ihn weg. „Kaum hatte er das getan, fo [aß ihm auch etwas, er 
wußte ſelbſtnicht was, auf dem Nacken, und drückte ihn 
durchſeine Schwere faſt zu Boden. So mußte er das Ding tra⸗ 
gen, bis er vor die kleine Brücke vor der Vogelwieſe kam; hier ſprang es ab. 
Als er zu Hauſe ankam, war er wie aus dem Waſſer gezogen, obgleich es 
ſo kalt war, daß die Rinde an den Bäumen knackte. Er wurde krank und 
blieb drei Tage ſprachlos, betrank ſich aber von der Zeit an niemals wieder. 

2. Ein Mann, der nachts zwiſchen 11 und 12 Uhr an dem Hügel zwi⸗ 
ſchen Daſſenſen und Wellerſen vorüber muß, an dem in dieſer Stunde ein 
ſchwarzer Hund geht, fühlt auf einmal, wie ihm etwas auf den 
Rücken ſpringt, was wie eine große Laſt auf ihn drückt, 
fo daß er keucht und ihm der Augſtſchweiß hervorbricht. Erſt dor dem Kreuz⸗ 
weg vor Wellerſen ſpringt das unſichtbare Ding ab und der Mann ſinkt er⸗ 
ſchoͤpft nieder. 

3. Ein Schlachter geht nachts zwiſchen 11 und 12 Uhr an der Wieſe 
dor Salzderhelden entlang, die „der Kaak“ heißt. Da ſieht er plötzlich auf 
der Wieſe ein großes Tier laufen, das ihm immer näher kommt: es iſt eine 
große ſchwarze Katze mit tellergroßen Augen. Der Schlachter hetzt ſeinen 
Hund auf das Tier, aber der kommt bald mit furchtſamem Gehenl zurück. 
Zuletzt ſpringt die Katze dem Mann auf den Rücken. 
Dabei legt ſich ihm ein Nebel dor die Angen, ſodaß er den Weg nicht mehr 
erkennen kann. So muß er die Katze die ganze Nacht im Kaak umhertragen; 
erſt als der Tag graut, ſpringt ſie ab und verſchwindet. Gauz ermattet 
kommt der Schlachter zu Haufe an.“) 

4. Ein Schneider aus Wulften ſieht auf ſpätem Heimweg einen Mann 
in weißem Kittel und mit dreieckigem Hut und ruft ihm zu: „Wenn du 
mit willſt, fo komm!“ Da ſpringt ihm das Geſpenſt auf den 
Rücken und er muß es eine gute Stunde tragen. Ganz erſchöpft kommt er 
zu Hauſe an und fällt in eine Krankheit, von der er erſt nach ſechs Wochen 
geſund wird.“ 

5. Ein Mann aus Sebexen kehrt in der Dunkelheit ans dem Nachbar⸗ 
dorf heim, da ſieht er in dem Holz, durch das ſein Weg führt, eine Leuchte 
gehn. Er denkt, ſeine Fran ſei ihm entgegen gegangen, und ruft: „Komm 
und leucht mir hier!“ Da ſpringt ihm mit einem Male das 
Ding auf den Rücken und lenkt ihn mit Gewalt vom Wege ab; erſt 
als er dicht vorm Dorf an den Kreuzweg kommt, verläßt es ihn. Er faßt 
danach, greift aber nur Moos, das er noch lang aufbewahrt.“ 

6. Zwei Frauen gehen eines Tags auf dem Weg don Hullerſen nach 
Wellerſen an den dicht verſtrüppten Hecken vorbei, da ſehen ſie zwiſchen den 
Hecken einen kleinen Jungen mit roter Mütze (Kobold). Die eine ruft ihm 
aus Scherz zu, ob er mit wolle. Da ſehen ſie, wie er auf ſie zukommt; ſobald 
er aus den Büſchen tritt, wird er unſichtbar, und die Fran, die gerufen hat, 
fühlt wie ihr etwas auf den Tragkorb ſteigt. Sie muß die 
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Laſt bis Wellerſen tragen, wo fie gerade mittags ankommt. In diefem 
Angenblick, wie es 12 Uhr ſchlägt, iſt die Laſt von ihrem Rücken gewichen. 

7. Der umgehende Geiſt eines Grenzfrevlers auf dem Krieberg zwiſchen 
Ahlshauſen und Hohnſtedt wird beſonders den Holzdieben dadurch läſtig, daß 
er ihnen don hinten auf die Tracht ſpringt und ſich ſo don 
ihnen tragen läßt.“ 

8. Der „Irrwächter“, der Geiſt eines pflichtdergeſſenen Nachtwächters 
von Einbeck, der verwünſcht iſt, ewig umherzugehn und zu blaſen, sft ein- 
mal einem Menſchen auf den Rücken geſprungen und 
hat ſich eine Strecke von ihmtragen laſſen.“ 

9. „Von einem ſchwarzen Hunde, der den Meuſchen 
auf den Rücken ſpringt und ſich von ihnen tragen läßt, 
weiß faſt jedes Dorf in dem Gebiete unſerer Sagen. Er 
zeigt ſich aber nur in den nächtlichen Geiſterſtunden don 11—12 oder 12—1, 
bisweilen auf dem Hofe, gewöhnlich im Walde oder auf der Flur, beſonders 
auf Wieſen und Augern. Dann läßt er ſich auch gern bei einem Waſſer 
fehn. . . . Über einen Kreuzweg kann er nicht kommen, fondern ſpringt dann 
von dem Meunſchen ab, der ihn trägt. (Elveſe) ... Dieſer Hund iſt in den 
meiſten Fällen ein Kobold, in andern ein Waſſergeiſt.“ 

Aus Mecklenburg bringt die Sammlung von Bartſch allein 13 
Huckupſagen, aus Pommern die Sammlungen von Haas und Jahn 
ihrer 11; von ihnen mag nur eine hier angeführt fein: 

Beim Begräbnis eines Mannes, der „nich gand ankummen“, d. h. eines 
üblen Todes geſtorben iſt, wirft man an der Grenze des Dorfes ein Bund 
Stroh vom Leichenwagen, damit der Tote nicht im Dorf ſpuken kann. Ein 
Mann, der nicht dran glaubt, hebt in der Geiſterſtunde das Bund auf. So⸗ 
fort iſt ihm, „als ſäße jemand auf ſeinem Rücken, und dies 
Gefühl verließ ihn auch nicht, bis er in ſeiner Wohnung anlangte. Als er 
ſich nun zu Bette legte, da hörte er, wie jemand vor feinem Hanfe immer 
ſchwere eiſerne Ketten auf den Erdboden herabfallen ließ. Kann das ein 
andrer geweſen fein als der leibhaftige Teufel?“ 

In ſeiner Sammlung aus der Mark Brandenburg übergeht 
Handtmann die ganze Gruppe von Huckupſagen als allzu alltäglich und be⸗ 
merkt nur: „Die Zahl der Aufhocker iſt Legion! Es geht mit 
dieſem wunderlichen Aberglauben rund um den Lenzener Burgturm zu wie 
auch in andern Gegenden unſeres lieben deutſchen Vaterlandes.) — Für 
Schleſien bringt die große Sammlung von Kühnau im Regiſter unter 
dem Stichwort „Anufhocken“ und „aufhockende Elben“ (die vom 
Alp ſcharf geſchieden werden) 34 Belege; einmal heißt der Aufhockende auch 
ausdrücklich „Hockuff“. — In Bayern kann ich, ohne irgendwie Voll⸗ 
ſtäudigkeit auch nur anzuſtreben, den Hockauf belegen für Unterfranken: dort 
mußte ein Jäger das „Hennekalb“ eine ganze Nacht bis gegen Morgen 
anf feinem Rücken tragen,“) für die Oberpfalz: der Hojmann 
hockt den Leuten auf, die feinen Ruf erwidern, “) und fürs Allgäu.? 
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— Aus Tirol erzähle Zingerle drei Geſchichten vom aufhockenden Org 
oder Lorg, das eine Mal mit dem Zuſatz: „das ſoll Hunderten begegnet ſein, 
ſelbſt jetzt noch Lebenden; aber ſeit einigen Jahren hört man nichts mehr 
davon. In Langtaufers iſts noch heute Brauch, zu fragen, wenn einer 
nachts über die Nauderer Wieſen gegangen iſt: I ſt dir denn nicht 
der Putz aufgeſeſſen ?““) — Im Vorarlberg weiß man von 
einem Geiſt, der am Peſtkrenz vorm Oberdorf hauſend, vorüberkommenden 
Betrunkenen „als zentnerſchwerer Kerl“ auf den Rücken 
ſpringt und ſich von ihnen 200 Schritte weit tragen läßt; „dann läßt er 
ihn laufen und der Rauſch iſt auch dahin“.d — In der Schweiz muß 
ein Bauer regelmäßig einen „Brennenden“ abends von der Mühle bis an 
feinen Hof tragen.)“ — Für Schwaben fe nur auf B. Anerbachs 
Volkszählung „Jvo der Hajrle“ verwiefen, wo es von der jungen Emmerenz 
heißt: „Sie war gut geſchult, fie glanbte nicht mehr an Geiſter und Gefpenfter, 
aber an den Mocklepeter glaubte fie ſteif und feſt; hatten ihn ja ſchon 
ſo viele Leute hockelu müffen. Sie hob oft die Schultern, um ſich 
zu vergewiſſern, daß der Geiſt nicht anf ihr ſitze“ (Kap. 14). 

Im Elſaß kennt man unter zahlreichen Verwandten unferes Huckup 
einen mit dem bezeichnenden Namen „Schnürbübel“.“) — In 
Luxemburg ſcheint die Vorſtellung von aufhockenden Geiſtern beſonders 
lebendig: die Sammlung von Gredt bringt 13 Huckupſagen.) — Im flä⸗ 
miſchen Brabant (Belgien) heißt der Aufhockegeiſt „Lodder“: 

„Meine Mutter hat mir mehr als einmal erzählt, wie ihr Vater ein- 
mal durch den „Buſch“ kam: es war ſpät abends und pechdunkel; da hörte 
er hinter ſich eine Kette raſſeln: das war Lodder! Und im ſelben Angenblick 
ſaß Lodder auch ſchon auf Großvaters Schultern und der mußte ihn bis nach 
Haus tragen. Vor der Tür ſprang Lodder ab und lachte Großvater ans. 

Auch unſern Klaſſikern war die Vorſtellung vom Huckup geläufig. 
Wieland z. B. läßt in ſeiner „Geſchichte vom weiſen Daniſchmend“ 
(1775) den lüſternen Kalender von den Weibern ſagen: 

„wenn fie ſehen, daß man über eine Kleinigkeit viel Weſens macht, fo 
denken fie der Sache nach, und dann wird fie immer größer und 
größer, wie ein Nachtgeiſt, der ſich einem Wanderer 
auf die Schultern huckt.““ | 

Der junge Goethe ſchrieb feinem Mephiſtopheles in der Pnöelgeftale 
die Huckupnatur zu: 

„Wandle ihn, du unendlicher Geiſt, wandle den Wurm wieder in feine 
Hundsgeſtalt, in der er ſich nächtlicher Weile oft gefiel vor mir herzutrotten, 
dem harmloſen Wandrer vor die Füſſe zu kollern und dem Umſtürze u⸗ 
den ſich auf die Schultern zu hängen!“ 

Voß beſchreibt in einer feiner Idyllen den Schauder des Einſamen 
am abendlichen Weiher nach der Begegnung mit den dort umgehenden 
Seelen: 

Angſtlich entwankt ich dem Teich und ſchauderte, zwar mich ermannend, 
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Und mir war, als hockt' unfreundliche Laſt auf die 

Schulter. 

Außerhalb des deutſchen Sprachgebiets hören wir vom Huckup z. B. 
anf Island. Dort enden die von ihm erzählten Geſchichten gern mit 
dem für den Charakter des Isländers fo bezeichnenden, ſchon aus den alt⸗ 
isländiſchen Sagas überkommenen Motid vom ſiegreichen Kampf mit dem 
Unhold: 

1. In einem Teich hanſt ein Weſen in Ottergeſtalt. Der Vater des 
Erzählers muß einmal, mit ſchwerem Gepäck vom Markt heimkehrend, nach 
Betzeit an dem Teich vorbei. Plötzlich merkt er, daß jemand hinter ihm 
herkommt, und ſieht ſich um. Da ſieht er ein Ungehener. Und eh er ſich 
zur Wehr fegen kann, ſpringt ihm das Geſpeuſt auf den 
Rüden und ſpaunnt ihm die Vorderpfoten um den 
Hals. Er merkt, daß es auf Tod und Leben geht, denn das Untier bringt 
ihn faſt zum Erſticken. Da ſchlägt er wie raſend um ſich und wird zunächſt 
ſein Gepäck los. Zuletzt bekommt er das Tier um den Leib zu faſſen; „und 
nun gings umgekehrt, denn mein Vater hatte Kraft für zwei”. Er kriegt 
das Weſen unter ſich und ſieht, daß es eine Otter iſt. Wie er die Otter 
ningebracht hat, hat er nie erzählen mögen.. 

2. Der ſtarke Björn, der beim zauberkundigen Pfarrer Halfdan in 
Dienſt ſteht, wird einmal von ſeinem Herrn in die Kirche geſchickt, Bettzeug 
dom Dachboden zu holen. In der Kirche iſt vor kurzem die Leiche einer 
Bettlerin niedergeſetzt. Wie Björn wohlbepackt die Stiege herunter kommt, 
ſteht das tote Weib auf, ſpringt ihm auf die Schultern, 
ſpannt ihm die Hände um den Hals und ſitzt zuſam⸗ 
menugekanert auf feinem Rücken. Da ſagt er: Sollte es ihr 
Ernſt ſein? und ſtößt ſie gegen die Türpfoſten, ſie ſitzt aber feſt. Er geht 
mit ſeiner Laſt zum Pfarrhof, der Pfarrer fragt ihn, wie er ſich jetzt fühle? 
„Gut; nur daß der Leib auf meinem Rücken es mir etwas ſchwer macht, 
durch die Türen aus und einzugehn.” Da macht der Pfarrer die Alte los 
und verſucht ſeitdem nicht mehr, dem Björn Furcht einzujagen.“ 

In Fraukreich habe ich Sagen von aufhockenden Geiſtern nur in 
einer ſpäter noch zu beſprechenden Variante gefunden. 

Den Schluß möge eine iriſche Erzählung bilden, in der uns die Phan⸗ 
taſie der keltiſchen Erzählerin das Weſen des Huckups noch einmal in be⸗ 
ſonderer Lebendigkeit vor die Angen ſtellt: 

Das „gebückte Mütterchen“, die alte Margaret Barret, die früher 
ſchlank und die beſte Tänzerin der Gegend war, erzählt, wie ſie zu ihrem 
krummen Rücken gekommen iſt: Am Maiabend (Walpurgis) geht fie Kar: 
toffeln jäten. Auf dem Heimweg im Mondſchein fällt ihr plötzlich ein, 
was für ein unheimlicher Abend es iſt. So kommt ſie an das Ende der 
Öutsmaner, wo die Bäume hoch und dicht auf jeder Seite des Wegs anf: 
ſteigen und ſich meiſt mit den Wipfeln berühren. „Mein Herz hatte ein 
Vorgefühl, als ich unter ihre Schatten trat. Die Offnung oben ließ ſo 
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viel Licht herab, daß ich einen Steinwurf weit vor mir ſehen konnte. Plötz⸗ 
lich hörte ich in den Aſten auf der rechten Seite des Wegs ein Raſcheln 
und ſah etwas, das einem kleinen Ziegenbock ähnlich war, nur mit langen 
breiten Hörnern, auswärts gerichtet ſtatt rückwärts gekrümmt; es ſtand auf 
den Hinterfüßen am Rand der Maner und fchante auf mich herab. Der 
Atem ſtockt ihr, aber ſie nimmt ſich zuſammen und geht weiter. Da ſieht 
ſie den gleichen Geiſt auf der Maner zur Linken, in derſelben Stellung, nur 
noch drei⸗ oder diermal ſo hoch und beinah ſo groß wie der größte Mann. 
„Es ſtarrte mich an wie dort. Meine Beine zitterten, die Zähne ſchnatter⸗ 
ten, und ich glaubte jeden Augenblick, ich würde tot hinfallen. Endlich war 
mir, als würde ich gezwungen zu gehen, und ich ging wirklich fort; aber ich 
fühlte nicht, wie ich mich bewegte oder wie meine Beine mich forttrugen. 
Eben als ich an der Stelle vorbeikam, wo das entſetzliche Weſen ſtand, hörte 
ich ein Geräuſch, als ob etwas die Mauer herabſpränge, und hatte ein 
Gefühl, als wenn ein ſchweres Tier auf mich ſtürzte, 
das mit den Vorderfüßen mich feſt um die Schultern packend ſeine Hinter⸗ 
füße in meinen faltigen, zuſammengeſteckten Rock verwickelte. Ich verwun⸗ 
derte mich noch (und werde es tun, ſo lange ich lebe), wie ich die heftige 
Erſchütterung ertragen habe; aber ich fiel oder ſchwankte nicht, ſondern ging 
drauf los, als hätte ich die Stärke von zehn Männern; jedoch fühlte ich, 
daß ich gezwungen war, mich fort zu bewegen, und nicht die Macht hatte, 
ſtill zu ſtehen, wie ich es wünſchte. Doch ich keuchte ängſtlich. Ich wußte, 
was ich tat, ſo deutlich als ich es in dieſem Augenblick weiß. Ich verſuchte 
zu ſchreien, doch ich konnte es nicht; verſuchte zu laufen, aber es war nicht 
möglich; verſuchte rückwärts zu ſchauen, aber Kopf und Nacken waren wie 
in einen Schraubſtock geſpannt. Ich konnte nur meine Angen nach beiden 
Seiten hindrehen. Da ſieht ſie einen ſchwarzen und geſpaltenen Fuß auf 
ihre Schultern gelegt, ſie hört ein leiſes Atmen in ihrem Ohr und fühlt, 
wie bei jedem Schritt ihre Beine an die Füße des Weſens ſtoßen, das auf 
ihrem Rücken hängt. Endlich kommt ſie ans Haus, findet Tür und Läden 
ſorgfältig geſchloſſen („denn ſie waren an dieſem Abend vorſichtiger als ich“), 
ſie hört drinnen reden und lachen, iſt aber unfähig Hand oder Fuß zum 
Klopfen zu heben. Zuletzt bekreuzigt ſie ſich, einmal und ein zweites Mal 
vergebens; beim dritten Mal fühlt ſie, wie ihr die Bürde vom Rücken 
ſpringt. „Die Tür fuhr auf, als wenn der Donner ſie einſchlüge, und ich 
ſtürzte vorwärts grade auf die Stirn mitten in den Flur. Als ich wieder 
auf ſtand, war mein Rücken krumm, und ich konnte mich nicht wieder gerade 
aufrichten von jener Nacht an bis zu dieſer Stunde.“ — „Großmutter, 
wer war das?“ fragt die Enkelin der Alten. „Es war die Phuka!““ 
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Fragen wir nun, wie das Volk zu der Vorſtellung und zu den Erzählun⸗ 
gen von ſolchen aufhockenden, laſtenden Geiſtern kommt, fo legt ſchon ihr 
ganzer Charakter, die eintönige Gleichförmigkeit, mit der die Begegnung des 
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Menſchen mit dem Huckup in den verſchiedenſten Gegenden geſchildert wird, 
die Vermutung nahe, daß es ſich — zum mindeſten bei einem Teil der Be⸗ 
richte — um tatſächliche Erlebniſſe handelt, deren immer wieder 
gleicher Ablauf in wenig wechſelnder Weiſe mythiſch apperzipiert wurde. 
Der Inhalt des Erlebniſſes wäre ganz ſchematiſch zunächſt einmal ſo zu for⸗ 
mulieren: der einſame Wauderer hat, meift in der Nacht, plötzlich ein Ge⸗ 
fühl, als habe er auf ſeinen Schultern eine ſchwere Laſt zu ſchleppen, deren 
Gewicht immer zunimmt, bis er darunter zuſammenbrechen zu müſſen meint, 
oder bis er ebenſo plötzlich von ihr befreit wird. 

Um welche Art von Erlebniſſen es ſich da handelt, ſcheint mir kaum 
zweifelhaft. Laiſtner erklärte einer volkstümlichen Angabe aus Pommern 
folgend“) das Aufhocken als die Tagform des Alptraums, den Huckup 
als den „Tagalp“,“ und Höfler ſchließt ſich ihm an, wenn er in feinem 
„Deutſchen Krankheitsnamenbuch“ den Hockauf einfach dem Alp gleichſetzt“) 
und in feinem etwa gleichzeitigen Aufſatz über die „Kraukheitsdämonen ſagt: 
„Der Aufhocker (Huckepack) iſt eigentlich nur eine begriffliche Ausdehnung 
des Alptraums.. 

Nun iſt zwar die Ahnlichkeit zwiſchen Huckuperlebnis und Alptraum 
nicht zu verkennen: bei beiden die Laſt, unter der der Erlebende zu erſticken 
vermeint; bei beiden die Beendigung des Zuſtandes ebenſo plötzlich wie ſein 
Beginn. Aber die Unterſchiede in der Situation ſind doch nicht einfach bei⸗ 
ſeite zu ſetzen: was beim Schläfer durch eine mechaniſche Verſtopfung der 
Atmungswege oder unzureichende Zufuhr des Atmungsſtoffes ausreichend 
erklärt iſt, bedarf beim wachen Wanderer doch einer andern Erklärung 
Oder meint Höfler mit ſeiner „begrifflichen Ausdehnung“, daß die Huckup⸗ 
vorſtellung ohne eigne Erlebnisgrundlage, nur auf dem Wege der Erzäh⸗ 
lungstradition, aus der Alpvorſtellung herausentwickelt, die Alpſitnation „ins 
Freie verlegt“ und dem wachen Wanderer nur „angedichtet“ wurde? In 
feinem Aufſatz wenigſtens ſcheint er doch eine eigne Erlebnisſphäre des Huck⸗ 
ups anzunehmen, die er allerdings als eine ſekundäre, aus dem Alperlebnis 
abgeleitete anſieht; der Aufhocker iſt ihm „urſprünglich ein Druckgeiſt, der 
Unluſtgefühle im Alptraum erzeugt, weiterhin auch Atembeſchwerden ohne 
Alptraum z. B. bei Herzkranken veranlaßt.“ So wertvoll der Hinweis anf 
die Atembeſchwerden der Herzkranken iſt, ſcheint H. mir doch auch hier noch 
die weſentlichen Bedingungen für das Zuſtandekommen des Erlebniſſes außer 
Acht zu laſſen. N 

Dabei hat Wilh. Schwartz ſchon in ſeinem „Indogermaniſchen 
Volksglauben“ (1885) das, wie mir ſcheint, erlöſende Wort geſprochen: 
„Der angebliche Spuk des Aufhockens iſt, um es kurz wenigſtens anzudeuten, 
eine Art Alpdrücken, nur in wachem Zuſtande, wenn der Menſch unterwegs, 
namentlich des Nachts, vor Beklemmung und Angſt nicht recht 
von der Stelle kommt.“ Allerdings vernichtete Schwartz feine Erkenntnis 
gleich wieder durch die unmittelbar folgende Erklärung mit den Mitteln 
ſeiner Himmels⸗ und Gewitter⸗Mythologie: die Vorſtellung ſei entlehnt dem 
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Bilde, wie die ſchwere Wetterwolke vom Winde als einer Art Sackträger 
„mühſam über das Theater des Himmels fortgeſchleppt zu werden ſchien, 
daß er ſtöhnte. 

Was den dem Alptraum verwandten Zuſtand hervorruft, die pſych o⸗ 
phyſiſche Grundlage des Huckuperlebniſſes iſt: die 
Angſt. 

Von den allgemein bekannten Symptomen der Augſt, dieſes eigentümlich 
peinlichen Zuſtandes ſeeliſcher und körperlicher Spannung, nuubeſtimmter, 
dunkler Erwartung von irgend etwas Unheilvollem, der den Menſchen meiſt 
im Dunkeln, gelegentlich aber auch am hellen Tage, und vorzüglich in der 
Einſamkeit befällt, kommen für unſre Zwecke dieſe in Betracht: Das Herz 
ſchlägt unruhig, es ſetzt aus („das Herz will uns ſtehen bleiben“) und arbeitet 
nachher um fo angeſtrengter („ Herzklopfen); der Atem geht ſchwer („uns 
ſtockt der Atem“, „wir wagen nicht zu atmen“, „die Alugft will uns die 
Kehle zuſchnüren“): wir möchten uns die beengenden Kleider am Halſe 
öffnen, um mehr Luft zu bekommen, aber die Glieder ſind uns wie gelähmt, 
ſie zittern und wir ſind nicht imſtande ſie frei zu regen; peinliche Haut⸗ 
empfindungen („die Haare ſträuben ſich“, „die Gänſehaut“), kalter Schweiß 
tritt uns auf die Stirn und bricht am ganzen Körper aus. — Zngleich iſt 
nuſer Denken wie gefangen in der Zwangsvorſtellung von dem einen drohen⸗ 
den Etwas, es kreiſt gebaunt um das Eine in jagender Erregtheit. Wird das 
Drohende lokaliſiert, fo befindet es ſich faſt immer hinter uns: hinter un⸗ 
ſerm Rücken lauert etwas; alle Aufmerkſamkeit richtet ſich nach dort hinten, 
wir lanſchen geſpaunt, ob „es“ ſich regt, und wagen doch nicht uns danach 
umzudrehn. — Wird endlich der Angſtzuſtand beendet, etwa indem durch 
irgendwelche bekannte Laute unfre Aufmerkſamkeit abgelenkt wird, oder in: 
dem es uns gelingt, mit ſtärkſter Willensanſpannung den Zwang zu brechen, 
ung willkürlich zu bewegen, zu ſchreien, zu fingen oder dergl., fo iſts, als 
wäre plötzlich eine ſchwere Laſt von uns genommen („ein Stein fällt uns 
dom Herzen“), wir atmen tief auf, der Atem wird frei, das Herz beruhigt 
ſich, die klare Beſinuung kehrt zurück. — Daß das weſentliche Symptom 
der Angſt das Gefühl der Beengung und Beklemmung iſt, drückt unfre 
Sprache ſchon in dem Worte „Angſt“ ſelber ans, das, mit „enge“ und 
„angustus“ ſtammberwandt, zunächſt une eine Bezeichnung für dieſen körper⸗ 
lichen Zuſtand des Beeugtſeins, der Bruſtbeklemmung iſt. 

An wiſſenſchaftlichen Beſchreibungen des Angſtzuſtandes möchte ich unr 
eine auführen: L. Loewenfeld behandelt in feinem Buch „Die pſychi⸗ 
ſchen Zwangserſcheinungen“ (Wiesbaden 1904) auf S. 306 ff. die Symp⸗ 
tomatologie des Angſtzuſtandes; er ſagt dort, nachdem zunächſt die pſychiſchen 
Symptome, dann unter den ſomatiſchen die Störungen im Zirkulatious⸗ 
apparat beſprochen find (Präkordialangſt, „Herzangſt“, ſchmerzhafte Gen- 
ſationen über die linke Thoraxpartie zur linken Schulter und linken Arm 
ausſtrahlend, Gefühl der Hitze und Schwere im Kopf, Blutwallung zum 
Kopf, als ſtünde ein Schlaganfall bevor, kalter Schweiß), über die „Br uſt⸗ 
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angſt“: „Die Refpiration iſt im Angſtzuſtand ebenfalls in der einen oder 
andern Weiſe verändert, z. T. beſchleunigt, z. T. verlangſamt, und meiſt 
unregelmäßig. Auch dieſe Reſpirationsſtörungen ſind von peinlichen Sen⸗ 
fationen begleitet: Gefühle der Schwere oder des Zuſammen⸗ 
ſchnürens auf der Bruſt (Beklemmung), Gefühl der 
Atmungs behinderung bis zum Erſtickungsgefühl ſich 
ſtei ger nd“ (S. 309). 

Endlich wäre noch auf die ebenfo allgemein bekannte Tatſache hinzu⸗ 
weiſen, daß der Angſtzuſtaud vielfach durch einen Schrecken eingeleitet und 
hervorgerufen wird, daß alſo anch das Weſen des Schreckphänomens hier 
für uns von Intereſſe iſt: irgend ein Geränuſch, das plötzlich die Stille der 
Einſamkeit durchbricht und deſſen Herkunft wir uns nicht erklären können, 
irgend ein flüchtiger optiſcher Eindruck, deſſen natürliche Erklärung wir ſo 
ſchnell nicht finden, erſchreckt uns, und ſofort iſt in aufgeregt jagender Aſſo⸗ 
ziationenflucht eine Vorſtellung von dem lebendigen Weſen geſchaffen, das 
den Laut, die Bewegung erzengte. C. M. Gießler hat auf die unver⸗ 
kennbaren Analogien hingewieſen, die zwiſchen dem Schreck und dem Traum 
beſtehn: nicht uur die phyſiologiſchen Grundlagen beider find analog (Zu⸗ 
ſammenziehung der Gehirngefäße und Verminderung der Energie der will⸗ 
kürlichen Muskeln), ſondern auch die apperzeptive Tätigkeit erleidet beim 
Schreck und im Traum analoge Veränderungen: wie für den Träumenden 
das flachere, nicht durch beſonnene Aſſoziationen, ſondern durch flüchtige 
Ahnlichkeiten weiter geleitete („aſſimilierende“) Denken charakteriſtiſch iſt, 
ſo rafft der Erſchreckte, infolge des Mangels au Zeit zur Abwehr oder Ver⸗ 
meidung des Schreckerregenden, ohne Beſinnung irgendwelche ihm zunächſt 
liegende, irgendwie ähnliche Vorſtellungen zur Erklärung des ihn erſchrecken⸗ 
den Phänomens zuſammen.“ 

So vorbereitet werden wir bei vielen Huckupſagen nicht mehr daran zwei⸗ 
feln können, daß wir es in ihnen mit Erlebniserzählungen zu tun haben, bei 
denen wir oft die beiden Phaſen, den auslöſenden Schrecken (oder etwas ihm 
Analoges) und den darauf folgenden Zuſtand der „Bruſtangſt“ dentlich 
unterſcheiden können: 

1. In der großen Allee bei Rokitnitz in Schleſten, bei den zwei uralten 
Linden im Grund, ſoll der Geiſt eines böſen Amtmanns als Reiter ohne 
Kopf umgehn; ſie wird darum nachts nur ungern begangen. Ein junger Ro⸗ 
kitnitzer, namens Friedrich, wettete einmal, er würde es wagen, um Mitter⸗ 
nacht allein durch die Allee zu gehn. Als er ſich der erſten Linde näherte, 
ſieht er wirklich ein Pferd unter dem Baume ſtehn (Schreckilluſion, hervor⸗ 
gerufen durch Schatten, Nebel oder dgl.). „Ererſchrak darüber ſo 
heftig, daß er ſpäter nicht mit Gewißheit augeben 
konnte, obein Reiter auf dem Pferd geſeſſeu habe oder 
nicht. Jun demſelben Augenblick ſpringt ihm von rück⸗ 
wärts etwas auf die Schulter, als ob er ein Sattel wäre. In 
maßloſem Schrecken eilt er nun dem Ende der Allee zu, wo er erſchöpft zu⸗ 
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ſammenbricht. Er weiß nicht mehr, wie er endlich nach Haufe gekommen 
iſt, muß aber nachher viele Wochen das Bett hüten und hat die Allee nie 
wieder betreten. 

2. Ein anderer Mann aus Rokitnitz, namens Purkgrabke, verirrt ſich 
einmal nachts im Wald, und ſieht ſich, wie er endlich eine Lichtung trifft, zu 
ſeinem Schrecken plötzlich vor der Linde im Grund. Sofort ſieht er auch den 
Reiter ohne Kopf auf ſich zukommen. „Vor Schreck blieb er wie 
feſtgebaunt auf der Stelle ſtehn, und einer Windsbraut gleich 
ſauſte der Reiter an ihm vorbei. (Die Windwirbelnatur des Erſchreckenden 
glaubt man hier noch deutlich zu erkennen.) Als ſich P. von ſeiner Beſtür⸗ 
zung erholt hatte und weitergehen wollte, fühlte er es zentner⸗ 
ſchwer auf ſeinen Schultern. Allein die Anugſttrieb ihn 
weiter und ſo eilte er, was er konnte, vorwärts. Je weiter er aber kam, 
deſto ſchwerer und drückender wurde feine Bürde, ſodaß er endlich kenchend 
und ſchweißtriefend in Rokitnitz ankam. Da, als er ſich über den Ringplatz 
mühſam zu feinem Hanſe ſchleppte, ſchlug die Turmuhr zwölf — und weg 
war die Laſt.“ 

In der oben mitgeteilten Sage vom Huckup bei Hildesheim bringt der 
Ruf des Kolkraben in der ſchläfrigen, ſchweigenden Mittagsſtunde den ans: 
löſenden Schreck; das darauf folgende Grauſen, mit dem der Augſtzuſtand 
beginnt, wird ausdrücklich erwähnt. In der irifchen Erzählung, die das 
Phänomen der Alugft meiſterhaft beſchreibt, iſt ein Zuſtand geſpannten War⸗ 
tens auf unheimliche Erlebniſſe von vornherein durch den Gedanken an den 
Maiabend gegeben, der eigentliche Angſtzuſtand beginnt mit der Schreck⸗ 
illuſion des Ziegenbocksgeiſtes, die durch ein Raſcheln in den Zweigen und 
irgendwelche undeutliche Geſichtseindrücke hervorgerufen wird. Auch in der 
erſten isländiſchen Sage ſcheint ein akuſtiſches Schreckerlebnis den Zuſtand 
der Bruſtangſt anszulöſen. — In andern Sagen wird der auslöſende Schrek⸗ 
ken durch den Gedanken an den gefürchteten Spnkkgeiſt erſetzt: fo denkt 
ein Tiroler Baner, der mit einem Sack Mehl nachts allein über die ge⸗ 
fürchtete Stelle muß: „wenn heute etwa der Org kommt, dann könnte ich 
wohl genug zu tragen bekommen“, und kaum gedacht, fo war der Org ſchon 
auf feinem Rücken.“ In einer Sage ans der Niederlanſitz denkt ein Mann, 
der nachts allein über den Kirchhof geht, an ſeine verſtorbene Fran, an 
deren Grab er vorüberkommt, und ſagt: „Meine liebe Annalieſe, wenn ich 
dich heute mitnehmen könnte!“; da ſpringt ihm jemand von hinten auf den 
Rücken, daß ihm die Haare des Hinaufgeſprungenen ins Geſicht hängen 
(Gänſehant).“) Gnt begreiflich iſts, wenn in Mecklenburg von einem 
Burſchen erzählt wird, dem einmal an einer beſtimmten Stelle ein Spuk 
aufgehockt iſt, er habe nie mehr unangefochten an dieſer Stelle vorüber⸗ 
gehen können: „denn jedesmal hockte ihm das ſpukende alte Weib anf dem 
Rücken“) Oft erſcheint auch der Huckup anf den bloßen Anruf, d. h. 
der eben noch kühne Rufer gerät aus Schreck über feine eigene Kühunheit in 
den entſetzlichen Angſtzuſtand. a 
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Ich glaube, die Beiſpiele reichen hin, um die Angſtnatur des Hudups 
und den Erlebnischarakter der von ihm handelnden Sagen zu erweiſen. Das 
Gefühl der laſtenden Schwere im Erlebnis der Bruſtangſt braucht nur 
mythiſch, als Spuk, apperzipiert zu werden und die Begegnung mit dem 
Huckup iſt fertig. Ob dabei die Vorſtellung von der Exiſtenz ſpukender und 
insbeſondere aufhockender Geſpenſtweſen oder das Erlebnis das primäre ſei, 
d. h. ob das Erlebnis allein ausreichend ſei, um Spukvorſtellungen ganz neu zu 
erzeugen, läßt ſich aus unſern Sagen direkt nicht mehr beantworten, da für 
jeden unferer Erzähler (auch für die erſten, die das Erlebnis hatten) Spuk⸗ 
vorftelluugen in großer Zahl längſt ſelbſtverſtändlich gegeben, wahrſcheinlich 
auch Sagen gerade don aufhockendem Spuk bereits bekannt waren. Doch 
ſcheint mir prinzipiell die mythenzengende Kraft des Bruſt⸗ 
angfterlebniffes nicht zu bezweifeln. 

Welche Geſtalt der anfhockende Spuk im einzelnen Falle an⸗ 
nimmt, hängt wohl meiſtens von der Natur des Schreckerlebniſſes ab, das 
den Angſtzuſtand auslöſt: wem beim Anblick des Irrwiſchs die Angſt auf: 
ſteigt, dem hockt eben ein „Brennender“ auf; wer beim nächtlichen Schrei 
der Habergeiß oder des Nachtraben die Bruftaugft bekam, dem hockt dies 
unheimliche, halbmythiſche Tier mit feinen eiſernen Flügeln auf den Schul⸗ 
tern; ) wen auf dem Kirchhof beim Gedanken an einen geliebten Toten 
das Granſen überfiel, dem iſt dieſer Tote auf den Rücken geſprungen; viel⸗ 
fach ſcheint ein Nebelgebilde die Urſache des (Schreck⸗) Erlebniſſes zu fein, 
dann nimmt der Huckup die undeutliche Geſtalt eines der vielen Nebeltiere 
an, und Laiſtners (ältere) Nebeldentung kommt zu ihrem Recht, unr in 
anderem Sinn, als L. es damals meinte.“) — Daß der Geiſt beim Heraus⸗ 
treten aus dem Wald, beim Glockenſchlag oder beim Gebell der Hunde 
weicht, begreift ſich leicht: die Ablenkung der geſpannt auf das Erlebnis ge⸗ 
richteten Aufmerkſamkeit zerbricht den Angſtzuſtand. Wenn es fo oft heißt, 
daß der Geiſt nicht über einen Kreuzweg könne und deshalb den Geplagten 
dort verlaffe, fo iſt das einerſeits ein Überlieferungsmotiv, das aus anderen 
Vorſtellungskreiſen ſtammt; es kann dann aber auch ſehr wohl zu einem 
Beſtandteil des tatſächlichen Erlebniſſes werden: der von der Bruſtaugſt 
Geplagte hat nur den einen Gedanken: wenn doch ein Kreuzweg käme! iſt 
er endlich erreicht, fo atmet er erleichtert auf und — der Spuk iſt tatſäch⸗ 
lich verſchwunden. In andern Fällen ſchaffen örtliche Bedingungen die 
Stelle, au der der Druckgeiſt weicht: ſo liegt der Kreuzweg, an dem der 
Nordrather Bauer von der entſetzlichen (geſtaltloſen) Laſt verlaſſen wird, 
auf freier Höhe, während ihn fein Weg vorher durch eine enge Schlucht 
ſteil bergan geführt hat.“ Aberhanpt ſind Hohlwege, tief gelegene Gründe, 
Waldränder oder Wälder, in denen die lauſchende Aufmerkſamkeit des 
nachts Hindurchſchreitenden an ſich ſchon ängſtlich nach oben gerichtet iſt, 
beſonders geeignet, die Angſt bis zum Huckuperlebnis zu ſteigern. | 

Es verdient ferner geſagt zu werden, daß es doch nicht einfach ein be 
ſonders hoher Grad, ſondern immer eine beſondere Abſchattung des Augſt⸗ 
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gefühls zu fein ſcheint, die allein zur mythiſchen Apperzeption führt. Die 
Angft des Soldaten im Trommelfeuer etwa (und es war dort atembe⸗ 
klemmende Angſt zu erleben), wird kaum fo leicht irgendwo derartige Er⸗ 
lebniſſe hervorgerufen haben; dazu fehlte doch das mythiſche Element im 
Erlebnis; mit andern Worten: womit wir es beim Hndup zu tun haben, iſt 
„numinoſe“ Angſt, iſt Angſt vor dem Spukding, dem Fremden, Über⸗ 
menſchlichen, Unansſprechlichen, eine Angſt, die mit den religiöſen Erleb⸗ 
niſſen in eine Sphäre gehört.) — Damit geht zuſammen, daß als ein das 
Erlebnis befördernder Zuſtand ſehr oft der Ranſch erwähnt wird, der ja 
an ſich ſchon eine Brücke ins Reich des Numinoſen darſtellt.) — Wenn 
das Huckuperlebnis ſo oft mit ſchwerer Erkrankung oder gar mit dem Tod 
des Erlebenden endet, fo mag eine krankhafte Prädispoſition 
vorliegen wie etwa die Herzkrankheit, von der Höfler ſpricht.) — Daß 
auch die Hyſterie zu den Prädispoſitionen für das Huckuperlebnis ge: 
hört, mag uns der Bericht eines „beſeſſenen“, d. h. hyſteriſchen Zauberers 
nnter den Zulns bezeugen, der „die Krankheit, welche der Gabe des Wahr⸗ 
ſagens vorhergeht“, beſchreibt: 

„Es begann zuerſt in meinen Fingern und Zehen emporzukriechen, dann 
kroch es meine Arme und Schenkel empor, es lief und breitete ſich über den 
ganzen Körper ans, bis es den Oberkörper erreicht hatte, und machte in 
meinen Schultern halt und verurſachte dort ein Gefühl des Druckes und 
es war da ein großes Gewicht hier auf meiner Schul⸗ 
ter; es war, als trüge ich eine ſchwere Laſt.“ 


4. 


Bis hierher habe ich mich, wenn wir von einigen der ausländiſchen Er⸗ 
zählungen abſehn, auf primäre Erlebnisſagen befchräuft, die, ihrem We 
fen nach alterslos, fo alt fein können wie die pſychophyſiſchen Grund⸗ 
bedingungen der Menſchennatur von hente, aber ebenſo gut auch ohne vor⸗ 
gebildete epiſche Tradition noch heute überall aus dem Boden des Erleb⸗ 
niſſes hervorwachſen könnten. — Im Weiteren möchte ich einige Aus⸗ 
geſtaltungen des Huckupmotisos beſprechen, in denen es ſich 
auf dem Wege der Überlieferung immer weiter vom Erlebnis entferut und 
z. T. Formen angenommen hat, bei denen wir, wenn wir ihnen iſoliert be⸗ 
gegneten, an das Erlebnis der Bruſtangſt gewiß nicht denken würden. 


Wenn die Frage nach dem Wass? oder beſſer Wers zugleich mit der 
„mythiſchen Apperzeption“ durch Vorſtellungen don Totenſeelen oder Na⸗ 
turdämonen beantwortet iſt, fo fragt das logiſche Bedürfnis des erzählenden 
Volkes gelegentlich weiter: war um läßt dieſer Geiſt ſich tragen? Was 
will er don dem Menſchen, der ihn tragen muß? Für gewöhnlich reicht 
die einfache Bosheit des Huckup als Erklärung ans, zu deſſen Charakter 
es einmal gehört, die Menſchen zu erſchrecken und zu quälen. Wo das 
Problem dentlicher empfunden wird, findet man die Antwort meiſtens aus 
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dem Kreis der chriftlichen Armeſeelen⸗Mythologie heraus: der Geiſt ift eine 
umgehende arme Seele und will erlöſt werden. Damit kann dann das 
Huckupmotio leicht in den Sagenkreis von der verfuchten und mißglückten 
Erlöſung übertreten: 

1. Der Geiſt einer böſen Fran auf Poel findet keine Ruhe im Grab, 
ſondern ſpukt im Keller ihres Hauſes. Ein frommer Mann verkündet dem 
Geiſt, er werde zur Ruhe gelangen, wenn er zur Kirche komme; aber alle 
Jahre werde er nur einen Hahnentritt vorwärts kommen; finde ſich ein 
frommer Menſch, der ihn weiter trage, ſo ſollte das dem Geiſt angerechnet 
werden. Seitdem erſchien der Geiſt auf dem Weg nach Kirchdorf und bat: 
nimm mi Huckepack un dräg mi an de Kark! — Einmal hat einer ſie bis 
zum Hohlweg dicht vor Kirchdorf getragen; da hat ſie dann ſeitdem ge⸗ 
ſeſſen. 

2. Die weiße Jungfrau auf der Heldenburg (bei Salzderhelden) bat 
einmal einen Ritter, ſie doch zu erlöſen. Dazu müſſe er ſie zwölfmal um 
einen gewiſſen Buſch herumtragen. Der Ritter verſuchts. Zehumal hat 
er fie glücklich herumgetragen, da wird fie jo furchtbar ſchwer, daß er nnr 
noch ein halbes Mal herum kommt und daun gänzlich erſchöpft zuſammen⸗ 
bricht. Da entwidy die Jungfrau vor fernen Augen durch die Luft; der 
Ritter aber ward krank und ſtarb bald darnach.“ 

Eine andre, eigenartige Antwort auf die Frage nach dem Warum? 
hörten die Sammler der „Norddentſchen Sagen in der Mark; da iſt das 
Verhalten des Huckup zu einem Sonderkapitel des orientaliſch⸗chriſtlichen 
Glaubens an Geiſterbeſchwörer geworden: 

Leute, die Sonntags in der Nacht zwiſchen 11 und 12 geboren fü ſind, 
können Geister bannen. Nun müſſen ſich aber Geiſter immer an einer be⸗ 
ſtimmten Stelle aufhalten, gewöhnlich da, wo ſie ein großes Verbrechen 
begangen haben. Spukts alſo an irgend einer Stelle, ſo holt der Geiſter⸗ 
banner feinen Sack hervor, fängt deu Geiſt da hinein, trägt ihn nach einer 
andern Stelle und bannt ihn dort feſt. Den Geiſt läßts nun aber hier noch 
weniger ruhen als an ſeiner früheren Stätte, und er ſehnt ſich namentlich 
immer an dieſe zurück, weshalb er, ſowie jemand des Weges kommt, ihm 
aufhockt und ſich von ihm tragen läßt, um fo vielleicht an fein Ziel zu ge 
langen. Aber ſobald er an die vom Banner geſteckte Grenze kommt, fo fallt 
er ab und geht wieder zurück, und ſo geht es fort in alle Ewigkeit. 

Die Frage, wie es kommt, daß der Geiſt ſo ſchwer iſt, 
bleibt für gewöhnlich ohne eigene Antwort: es gehört eben zur Natur der 
Geiſter, daß fie ſich nach Belieben ſchwer und leicht machen können. — 
Ju Luxemburg iſt dagegen die Vorſtellung verbreitet, das Gewicht des Auf⸗ 
hockers rühre von einem ſchweren bleieruen Mantel, den er (durch e 
Strafgericht) ſchleppen müſſe: 

1. So trägt der Jäger im „Millerboſch“ bei Buderſcheid einen langen 
Bleimantel, mit dem wälzt er ſich einer Fran nachts in den Tragkorb: „Die 
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ſchwere Laſt drückte die Fran ſchier zn Boden, nur die Angſt hielt fie noch 
anfrecht. a 

2. Ein Markſteinfrevler findet im Grab keine Ruhe und wandelt jede 
Nacht in einem bleiernen Mantel an den Ufern der Moſel. „Einſt kam 
ein reiner Mann über die Flur; dieſer nahm den Mann mit dem 
bleier nen Mantel auf den Rücken und trug ihn über 
die Moſel in ein Loch unterhalb Grevenmacher. Noch jetzt ſchleicht der 
Geiſt nachts mit ſeinem Bleimantel um dieſes Loch heulend und wehklagend, 
aber er darf nur 50 Schritte in die Runde gehn.. 

Die zweite Sage ſteht dem Bruſtaugſterlebnis ſchon recht fern; trotz⸗ 
dem erkennen wir in dem „reinen Mann“, d. h. dem frommen (geiſtlichen) 
Geiſterbanner noch unſchwer den Erlebenden ans den uns bekannten Huckup⸗ 
ſagen wieder. Ein völliger Neubau aus dem gegebenen Material iſt es daun 
allerdings, wenn erzählt wird, der Geiſterbanner habe den Geiſt „in einen 
bleiernen Mantel gebannt. 


5. 


Wichtiger find die Ansgeſtaltungen des Motivs, in denen die Frage 
nach dem Aufhocker ſelber anders beantwortet wird als in den bisher be⸗ 
ſprochenen Sagen. In einem großen Teil Weſtdentſchlands iſt der Huckup 
vielfach mit dem Werwolf zuſammengeworfen worden und damit in 
einen neuen Kreis von Vorſtellungen geraten. 

1. Ein Mädchen geht abends von Baumberg nach Urdenbach (im Ber⸗ 
giſchen). „Da ſprang ihr plötzlich ein großer Werwolf auf den Rücken. 
Sie ſpürte die Krallen des Untiers deutlich auf ihrer Bruſt; ächzend und 
ſtöhnend ſchleppte fie ſich vorwärts. Erſt in der Nähe ihrer Wohnung wurde 
ſie von dem Werwolf verlaſſen und ſtürzte ermattet in die Stube zur 
Mutter.“ | 

2. Oberhalb des Beckhofs bei Barmen ging einmal ein Werwolf um. 
Der warf ſich den Vorübergehenden — namentlich wenn ſie Geld oder 
Wertſachen bei ſich hatten — von hinten auf den Rücken und beraubte ſie, 
indem er fie mit den Tatzen feſt umklammerte. Aber einmal kam er an 
den Unrechten. Der griff nach ſeinem Meſſer und ſchlug damit nach den 
Krallen des Tieres. Da mußte der Werwolf ſofort in Menſchengeſtalt 
erſcheinen und hat ſeitdem fein böſes Treiben eingeſtellt.“) 

In der erſten Sage haben wir noch die reine Erlebniserzählung, nur mit 
der beſonderen Deutung des Erlebniſſes auf den Werwolf. In der zweiten 
führt uns der befreiende Hieb mit dem Meſſer, der den Werwolf zwingt, 
in ſeiner wahren Geſtalt zu erſcheinen, in den Kreis der Vorſtellungen von 
Zauberern und Zauberei (Stahl, oder Blut bricht nn Gelegentlich 
wird dann an dieſer Stelle der Sage der Name eines in dem betreffenden 
Dorf verſchrieenen Hexenmeiſters oder einer Hexe genannt. — In dieſer 
Form hat um den Beginn des vorigen Jahrhunderts die Begegnung mit 
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einer in Bärengeſtalt anfhodenden Hexe in einem heſſiſchen Dorf eine Zeit⸗ 
lang ſogar die Gerichte beſchäftigt. Ich teile den pſychologiſch nicht ganz 
klaren Fall mit, da er uns zeigt, wie lebendig die Tradition vom „aufhocken⸗ 
den Werwolf“ dort zu jener Zeit war. 

Der 29 jährige Johann Magel, ein kräftiger, anch geiſtig geſunder 
Mann ans Odenhauſen in der Rabenau im Gießer Kreis, gibt, vor den 
Amtmann gefordert, am 1. Februar 1802 zu Protokoll: es habe ſich ihm 
am 17. 1. nachmittags bald nach 3 Uhr, als er mit einem in Rüdings⸗ 
hanſen entliehenen Kapital von 100 fl. in ſein Heimatdorf unterwegs ge⸗ 
weſen, plötzlich ein Bär aufgehockt. Das Tier habe ſeine beiden Tatzen 
ihm über die Achſeln und den Kopf auf die linke Achſel gelegt und ſich feſt⸗ 
gehalten. So habe er es einen guten Flintenſchuß weit tragen müſſen, fei 
dann durch das Tragen ermattet ins Knie geſunken, habe ſich aber wieder 
emporgearbeitet. Da habe das Tier das Geld von ihm verlangt und er habe 
ihm vier Laubthaler gegeben. Dann aber habe er ſein Meſſer über das 
Tier geworfen, da ſei es von ſeinem Rücken abgeweſen und an ſeiner ſtatt 
ſei ein nacktes Weibsbild dageſtaunden. Von dieſem habe er fein Geld zu⸗ 
rückderlangt, welches fie ihm and) notgedrungen gegeben habe. Als er dar⸗ 
auf ſein Meſſer wieder aufgehoben, ſei die Weibsperſon in Kleidern dage⸗ 
ſtanden und den Weg nach Rüdingshauſen zurückgegangen. Wer das Tier 
oder Weibsmenſch geweſen, könne er nicht ſagen, da er ſolches der gehabten 
Angſten wegen nicht erkennen können. — Da Magel im weiteren Verlauf 
dermutungsweiſe ſeines Vaters Schweſter als die Hexe ausgibt, die ihm 
in Bärengeſtalt aufgehockt ſei, erheben deren Angehörige die Verleumdungs⸗ 
klage. Am 8. 3. ergeht der Gerichtsbeſcheid dahin, daß M. zu einer Strafe 
don 3 Gulden und zur Tragung ſämtlicher Koſten verurteilt wird; zugleich 
wird ihm bei einer weiteren Strafe von 20 Gulden aubefohlen, „ ſich nicht 
wieder zu unterfangen, gegen irgend jemanden desjenigen Vorganges zu er: 
wähnen, den er für geſchehen auszugeben ſich nicht geſcheut habe“. In der 
Begründung des Urteils heißt es, daß M. ſich „auch ungewarnet hätte 
hüten müſſen, ſolche Albernheiten zu erzählen und andere dadurch bei aber⸗ 
gläubifchen Menſchen in den Verdacht der Hexerey, an welche uur ein Narr 
glauben kann, zu bringen 

Wilhelm Müller, der uns dieſen intereſſauten Fall aus heſſi⸗ 
ſchen Gerichtsakten mitteilt,) ſucht in Magels Augaben mit Recht eine 
Miſchung von Erlebnis und traditionellen Motidben, wobei er jedoch 
das Hucknperlebnis nicht richtig beurteilt. Was Magel zu ſeinen Fabe⸗ 
leien verleitet hat, ſcheint ein tatſächliches Erlebnis der „Bruſtaugſt“ ge⸗ 
weſen zu ſein, zu dem er durch die ungewöhnlich große Geldſumme, die er 
auf ſeiner einſamen Wanderung bei ſich trug, ausreichend prädisponiert er⸗ 
ſcheint; der kleine Zug, das Untier habe ihm feinen Kopf anf die linke Schul⸗ 
ter gelegt (es ſei dort alſo ein ſtärkerer Druck zu fühlen geweſen) ſtimmt anf- 
fallend zu der wiſſenſchaftlichen Beſchreibung der „Präkordialaugſt“ in der 
auch gerade die linke Schulter als Ort vorzüglicher ſchmerzhafter Sen⸗ 
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fationen genannt war (S. 48). Alles Weitere ſcheint freie Phautaſie, 
erfunden nach dem Muſter bekannter Hexen⸗ und Werwolfgeſchichten, aus⸗ 
geſprengt zu dem Zweck, von ſich reden zu machen, wenn nicht die Abſicht, 
ſeiner Verwandten eins anzuhängen, doch von vornherein dabei mitgeſpielt 
hat. | 

Sagen vom aufhockenden Werwolf find auch in Weſtfalen („Böxen⸗ 
wolf“) e) und bis nach Holland hinein bekannt. Sie wären nicht mehr als 
„primäre Erlebnisſagen im obenerwähnten Sinne zu bezeichnen, ſondern 
beruhen dentlich auf einer, wohl erſt in der Überlieferung geſchehenen Konta⸗ 
mination verſchiedener Sagenkreiſe. Damit iſt jedoch nicht geſagt, daß die 
Sage, nachdem ſie einmal entſtanden war, nicht aus neuen Erlebniſſen neue 
Anregungen gewonnen haben könnte. 


6. 


Während auch in den zuletzt behandelten Sagen der aufhockende Spuk 
immer noch in eigener Perſon das Huckuperlebnis erzeugte, bekommt in zwei 
weiteren Sagengruppen die Frage nach dem Weſen der Laſt, die der Geäng⸗ 
ſtete anf dem Rücken trägt, eine grundſätzlich andere Antwort: ſie iſt ein 
Geſchenk des wilden Jägers: 


1. Nach dem Tode des Generals Sparr in Prenden (Mark Branden⸗ 
burg), der ein großer Zauberer geweſen iſt, zeigt ſich um Prenden unauf⸗ 
hörlich die Wilde Jagd und läßt den Leuten faſt keine Nacht Ruhe. „Da 
begegnete es auch einmal einem Bauern, daß er das Halloh und Jagdgeſchrei 
hörte und in ſeinem Übermut mit einſtimmte. Aber alsbald wurde es toten⸗ 
ſtill und eine Stimme rief: 


Haſt du helfen jagen, 

Sollſt du auch helfen tragen! 
und ſogleich flog ihm eine Menſcheulende auf den 
Rücken, an deren Fuß noch ein Schuh mit einer Schnalle ſaß, auf wel⸗ 
cher der Name deſſen, dem ſie gehört, zu leſen war. Schnell warf er ſeine 
Laſt ab, aber das half nichts, fie ſaß ihm ſogleich wieder im 
Rücken, und ſodiel er ſich auch mühte mit Abwerfen, er konnte fie nicht 
los werden. Da riet ihm einer, er ſolle ſie doch nach dem Wildkeller des 
Sparrſchen Schloſſes tragen. Das tat er und wurde ſie auf dieſe Weiſe 
glücklich los. 

2. Einer Frau aus Schreiberhau im Rieſengebirge, die ſich abends in der 
Gegend verirrt, die man „das Nachtjägerloch“ nennt, begegnet der Nacht⸗ 
jäger mit ſeinem Gefolge und befiehlt ihr, ihm zu folgen und ein paar 
Keulen Wildfleiſch zu tragen. Die Frau muß die ganze Nacht 
mit ihm im Walde herumlaufen, wobei ſie bald vor ihm, bald hinter ihm 
herlaufen muß. Beim Morgengrauen ſieht ſie in einem Holz⸗ 
ſchlag Waldarbeiter; da wirft ſie die Keulen weg und 
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flüchtet ſich zu den Leuten; der Jäger verſchwindet. Halbtot kommt fie zu 
Haufe an und fällt dort in eine Krankheit, in der fie ſchließlich ſtirbt.“ 

Der Huckuptypus des Erlebniſſes iſt beidemal deutlich; uns nen und 
eigenartig iſt allein ſeine mythiſche Erklärung. Wie alt dieſe iſt, wird ſich 
nicht genauer ausmachen laſſen. Doch liegt ſicher eine längere epiſche Entwick⸗ 
lung zwiſchen dem Erlebnis und unferm Sagentypus. Der Typns erſcheint 
im nordöſtlichen und öſtlichen Deutſchland (Pommern,) Mark Brauden- 
burg, Poſen,) Schleſien, aber auch im Thüringer Wald).“) Der Reim 
„jagen: tragen“ findet ſich auch in einer ſchleſiſchen Sage,“) die ihrem 
Juhalt nach einem andern Typus zugehört: das Geſchenk des wilden Jägers 
fliegt dem Rufer nicht auf den Rücken, ſondern durchs Fenſter herein ins 
Zimmer, aufs Bett, auf den Tiſch, oder aufs Dach, vor die Haustür, ins 
Hirtenfener oder dergl. und wird durch einen herzhaften Biß in das ekel⸗ 
erregende Fleiſch, durch die Gegenforderung von Salz, Peterſilie (zauber⸗ 
ſcheuchendem Gewürz) oder durch Vergraben beſeitigt. Dieſer Typus iſt 
weiter verbreitet als der Typus „tragen“, ift aber jünger als dieſer, wie 
der für ihn charakteriſtiſche Reim „ſollſt du auch helfen nagen“ verrät: als 
die Forderung des Tragens (nach Verluſt des Motivs von dem immer zu- 
nehmenden Gewicht und der Unentfernbarkeit der Rückenlaſt) als Beſtrafung 
des Frevlers nicht mehr entſetzlich und geheimnisvoll genug erſchien und durch 
das (aus dem Alperlebnis ſtammende) Motiv vom ekelhaften Biſſen erſetzt 
wurde, bot ſich zu der bereits geprägten erſten Zeile, „haſt du geholfen jagen“ 
kein anderes Reimwort als das gezwungene „nagen“, das gewiß nicht primär 
gefunden worden wäre. — Warum der bei der Begegnung mit dem wilden 
Jäger von der Bruſtangſt Befallene nicht den wilden Jäger ſelber, fondern 
ein unerwünſchtes Geſchenk von ihm ſchleppen zu müſſen glaubt? Auch das 
begreift ſich aus dem Erlebnis: der wilde Jäger brauſt weiter, kann alfo dem 
Begegnenden nicht aufgehnckt ſein. 

Iſt nus das Motiv von der geſchleuderten Jagdbeute in feiner Erlebnis⸗ 
herkunft klar geworden, fo gehört nicht mehr viel dazu, auch ein zweites Ge⸗ 
ſchenk des wilden Jägers als dem Huckupkreis zugehörig zu erkennen: 

1. Ein Spielmann aus der Gegend von Templin hört auf dem Heimweg 
in der Sylveſternacht im Wald um Mitternacht die Wilde Jagd daher⸗ 
branſen und verſteckt ſich vor ihr hinter einer Eiche. Aber das hilft ihm 
nichts; einer der Jäger ſtürzt auf den Baum los und ruft: Hier will ich mein 
Beil einhauen! In demſelben Augenblick bekommt der Spielmann einen ge⸗ 
waltigen Schlag anf den Rücken und es iſt ihm, als lege ſich eine 
ſchwere Laſt darauf. Er läuft (mit dieſer Laſt) in Angſt heim und 
erfährt dort zu feinem Schrecken, daß er einen großen Buckel be⸗ 
kommen hat. Es wird ihm geraten, ſich übers Jahr zur gleichen Stunde 
hinter denſelben Eichbaum zu ſtellen. Das tut er und wird dort ſeinen Buckel 
glücklich wieder los.“) 

2. Ganz ähnlich lautet eine Sage aus Halle, nur daß es hier eine der in 
der Mainacht auf dem „Glockersberg“ tanzenden Hexen iſt, die dem Lauſcher 
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anf dem Weidenbaum unter ähnlichen Worten das Beil einſchlägt. „Er 
fühlte nur einen einzigen Stich; don dem Angenblick an aber war ihm 
der Rücken ſo ſchwer, und als die Sonne aufging, ſah er mit 
Schrecken, daß er budlig war. Im nächſten Jahre verliert er bei der ent⸗ 
ſprechenden Gelegenheit ſeinen Buckel wieder. 

Mir ſcheint, die geſperrt gedruckten Mittelſätze der beiden Sagen ver⸗ 
raten das dem Motid (nicht der einzelnen Sage) zugrunde liegende Erlebnis 
noch deutlich genug: Der Spielmann hat von feiner Begegnung mit der 
Wilden Jagd genan wie der Beinträger oder die vielen Hucknpträger plötz⸗ 
lich eine ſchwere Laſt auf dem Rücken und ſchleppt ſie heim ohne zu wiſſen 
was los iſt. Auch die mythiſche Erklärung: das Laſtende ſei ein Buckel, iſt 
einleuchtend, ſobald wir daran denken, daß der Buckel volkstümlich über⸗ 
haupt gern als eine Laſt aufgefaßt wird, die der Bucklige mit ſich herumzu⸗ 
ſchleppen habe.) — Im Übrigen freilich find unſere Sagen weit über das 
Erlebnis hinaus entwickelt und nur zwei von vielen Belegen einer weitver⸗ 
breiteten Sagen⸗ und vor allem Märchengruppe, in der es längſt zur feſten 
Tradition geworden iſt, daß Geiſter dem Menſchen einen Buckel an⸗ und 
wieder wegzaubern können. So erzählt das durch ganz Europa nnd bis nach 
Japan hin bekannte Märchen, von dem die Brüder Grim m unter dem 
Titel „Die Geſchenke des kleinen Volkes“ eine von Sommer 
aus Halle mitgeteilte Faſſung in die ſpäteren Auflagen ihrer Sammlung 
aufgenommen haben (K. u. H. M. Nr. 182): ein Buckliger wird von den 
Geiſtern für ſein Aufſpielen oder Mittanzen dadurch belohnt, daß ihm ſein 
Buckel abgenommen wird; einem zweiten, der das gleiche zu erreichen hofft, 
wird für ſeine Tölpelhaftigkeit oder Habgier der Buckel des Erſten zu ſeinem 
eigenen hinzu aufgehängt.“ 

In welchem Verhältnis die Templiner Sage zu dieſem Märchen ſteht, 
ob ſie eine ältere Stufe der Erzählung feſtgehalten hat, aus der irgendwo 
(im Orient) das Märchen geſchaffen wurde, oder ob ſie doch nur ein zur 
Sage gewordener Niederſchlag dieſes Märchens iſt, wage ich nicht zu ent⸗ 
ſcheiden. Auch in dem zweiten, mir wahrſcheinlicher dünkenden Fall bleibt ſie 
wertvoll, weil fie uns auch dann noch, nur in nachträglicher Rückentwicklung, 
den pſychologiſchen Punkt anzeigt, von dem aus auch im Märchen 
das Buckelgeſchenk gewiß zu verſtehen iſt. In einer iriſchen Faſſung des 
Märchens heißt es ganz mit den Ausdrücken des Hucknperlebniſſes, daß der 
unglückliche Zweite „durch das Gewicht des zweiten Höckers (und die lange 
Fahrt) erſchöpft“ bald nachher ſtarb; gerade in Irland wird überdies ja auch 
der (ganz reale) Buckel des „gebückten Mütterchens“ ansdrücklich als Folge 
der Begegnung mit dem Huckup erklärt (oben S. 45 f.). 


7. 


Eine weitere Entwicklungsreihe unſeres Motios iſt in ihrem Ansgangs⸗ 
punkt dadurch gekennzeichnet, daß der Spuk nicht unerwartet und gegen den 
Willen des Erlebenden „aufhockt“, ſondern in irgend einer profanen Geſtalt 
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von dieſem freiwillig anf die Schultern genommen wird und erſt nachträglich 
ſeine Huckupnatur entwickelt. Das kann natürlich auch wieder eine Variante 
des Erlebniſſes fein; ein geſtohlener oder gefundener Gegenſtand kann infolge 
irgendwelcher unheimlicher Fundumſtände ſehr wohl geeignet fein, die unmi⸗ 
noſe Bruſtangſt zu erzeugen, vgl. z. B. die pommerſche Sage auf S. 43 und 
das erſte der folgenden Beiſpiele. Doch iſt nicht zu verkennen, daß die meiſten 
der hierher gehörigen Sagen eine längere epiſche Tradition hinter ſich haben 
müſſen, die im Einzelnen aufzuhellen ich nicht imſtande bin. Worauf es mir 
in dieſem Zuſammenhang ankommt, das Huckuperlebnis, iſt überall noch 
klar. Die Erklärung wechſelt: der aufgenommene Gegenſtand beſitzt nur die 
magiſche Eigenſchaft, ſchwerer zu werden, oder er iſt ein Huckup in verwan⸗ 
delter Geſtalt. 

1. Auf der Hunnawieſe bei Hunaweier im Oberelſaß, über die die hl. 
Hunna noch immer als über ihrem Eigentum wacht, hat einmal ein Bauer 
nachts Bandweiden geſtohlen. „Als er ſie aber in ein Bündel geſchnürt hatte 
und auf dem Rücken forttragen wollte, wurden ſie ihm fo ſchwer, 
daß er unter ihrer Laſt zuſammenbrach.“ Mehrmals ernente 
Verſuche, ſie von der Stelle zu bringen, bleiben erfolglos. Auf dem Heimweg 
wird der Baner von unfichtbaren Händen geſchlagen, bis er atemlos vor fei- 
ner Hütte niederfällt.“ | 

2. In dem Walde zwifchen Weiler zum Turm und Alzingen (Luxem⸗ 
burg) iſts nicht gehener. Schon öfter haben da Holzhauer beim Nachhauſe⸗ 
gehn eine Reiſigwelle gefunden; Ind der Mann ſie auf, fo wurde die Laſt, je 
näher er dem Dorfe kam, deſto ſchwerer. Dicht am Dorf ſprang ſie ihm 
plötzlich vom Rücken und er hörte eine Stimme hinter ſich: „Merei daß der 
mech efo weit gedroen hnot!“ Von einer Welle oder ſonſt was war aber keine 
Spur mehr zu ſehen. 

3. Ein übermütiger Burſch von Wyler im Oberwallis erbietet ſich den 
Totenſchädel feines verſtorbenen Onkels nachts aus dem Beinhaus zu holen. 
Er nimmt ihn unter den Arm und geht mit ihm ab. „Da ſpürte er, 
wie das Gewicht des Totenkopfs zunahm, je mehr er ſich 
vom Beinhans entfernte, und bei der kleinen Kapelle 
glaubte er, die Laſt nicht mehr tragen zu können.“ Er 
ſtellte den Schädel ab, betet und nimmt ihn wieder auf. Nach einer Weile 
muß er ihn wieder niederlegen, ſo ſchwer dünkt ihn die Laſt. Da ſagt der 
Schädel: „Es iſt gut, daß du deines Onkels Schädel ergriffen haſt, ein ande⸗ 
rer hätte dich in Stücke geriſſen! und verlangt wieder zurückgetragen zu 
werden. Der Burſche tuts. Je näher er dem Beinhaus kommt,, deſto leichter 
wird der Schädel. Nachher muß der Burſch viele Wochen das Bett hüten. 

Wie weit diefe Form des Motivs verbreitet iſt, mögen einige Sagen ans 
Ja pan zeigen: 

1. Als einmal Ränber einen uralten Keſſel aus dem Tempel bei Nu⸗ 
madzu fortſchleppten, wurde der Keſſel „ſchwerer und ſchwe⸗ 
rer, und als ſie den nahegelegenen Fluß durchſchritten, ward er ſo 
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ſchwer, daß ſie ihn don ſich werfen mußten.“ An der Stelle 
bildet ſich in dem Fluß der „Keſſelpfuhl“, der von einem Geiſt namens 
„Keſſel“ bewohnt wird.“ 

2. Ein Kaſten, in dem Geſpenſter ſitzen, wird ſchwerer und 
ſchwerer, bis die Trägerin keuchend unter der Laſt zuſammenbricht. 

3. Dubume iſt ein weibliches Geſpeuſt, das man am Ufer von Flüſſen 
und Kanälen und an Straßen, die durch einen Sumpf führen, trifft, und das 
ein Kind auf dem Arme trägt. Begegnet man ihr, ſo bittet ſie den Wande⸗ 
rer, ihr das Kind einen Augenblick zu halten, während ſie bei Seite trete. 
Aber nach einem langen und geduldigen Warten wird das Kind im⸗ 
mer ſchwerer, bis man es nicht mehr halten kaun. Dann 
fällt es aus den Armen als ein ſchwerer Stein, den ein Mann nicht lüpfen 
kann.“ 

Beſonders oft iſt das Aufgenommene ein Tier: 

1. Eine Frau in Thüringen begegnet plötzlich einem Lämmchen, das ſie 
ängſtlich aublökt. Mitleidig uimmt fies in ihren Tragkorb auf den Rücken. 
„Aber nun wurde es immer ſchwerer und ſchwerer.“ Ver⸗ 
geblich verſucht ſie es los zu werden. Sie muß die Laſt ſchleppen, bis ſie vor 
ihrem Hauſe darunter zuſammenbricht. In dem Augenblick iſt der Spuk 
derſchwunden und der Korb hat wieder ſein natürliches Gewicht. 

2. Ein Mann aus Rogafen (Prod. Pofen) ſieht nachts im Wald einen 
friſch geſchoſſenen Rehbock auf dem Wege liegen und lädt ihn ſich anf den 
Rücken. Unterwegs wird der Rehbock immer ſchwerer. 
„Doch da er das ſeiner Ermüdung zuſchrieb, trug er ihn geduldig weiter.“ 
Als er ſich dem Dorfe nähert, wird der Rehbock ſo ſchwer, daß er ihn fallen 
laſſen muß. Da verwandelt ſich der Rehbock in ein großes ſchwarzes Pferd. 
„Das war der Teufel, der ihn höhniſch auslacht.“) Das Pferd derſchwindet 
im Wald, der Mann ſtürzt vor Schrecken wie tot hin und bleibt bis zum 
Morgen ſo liegen. Der Rehbock iſt ein Selbſtmörder, der ſich in jenem 
Wald erhängt hat. 

3. Der altarabiſche Dichter Ta’abbata Scharrän ſah in der Wüſte einen 
Hammel und nahm ihn unter die Achſel. Da fing er an auf ihn ſein Waſ⸗ 
ſer zu laſſen den ganzen Weg. Und als er nahe bei ſeinem Stamme war, 
da wurde der Hammel ſchwer auf ihm und er konnte ihn 
nicht mehrtragen. Da warf er ihn weg und ſiehe, es war ein Geſpenſt 
(Ghul). Sein Volk fragte ihn: Was haft du unter der Achſel getragen? 
Er antwortete: ein Geſpenſt! Da ſagten ſie: Da haſt du aber ein Unheil 
unter der Achſel getragen (ta’abbata scharran). Und davon bekam er feinen 
Namen. 

4. Im ſchwarzen See in der Granitz (auf Rügen) fiſcht einmal einer 
einen weißen Aal und nimmt ihn mit nach Haus. Als er eine Strecke ge⸗ 
gangen iſt, wird er ſo ſchwer, daß er ihn kaumtragen kann. 
Da legt er ihn auf die Erde und ſchlägt ihn, da wird der Aal wieder leicht; 
und das wiederholt ſich ein paar Mal. Am Krenzweg verlangt der Aal wie: 
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der zurückgebracht zu werden. Der Mann tut ihm feinen Willen und läßt 
ihn wieder in den See.“ 


5. Im Beverer Polder (Holland) hört einmal ein Bauer auf feinem 
Heimweg nahe bei den Ruinen von Schloß Beveren etwas jämmerlich blö⸗ 
ken. Er geht auf die Stelle zu und findet ein junges Böckchen, das nimmt er 
auf die Schulter. Je näher er an feine Wohnung kommt, de ſto größer 
and ſchwerer wird das Böckchen und iſt bald wie ein Kalb. Der 
Bauer ſchwitzt, daß kein Faden an ihm trocken bleibt. Mit jedem Schritt, 
den er tut, wächſt das Tier: ſeine Vorderpfoten reichen ihm über den Kopf, 
ſeine Hinterpfoten ſchleifen auf dem Boden. Wie er es eine Viertelſtunde ſo 
geſchleppt hat, ruft eine Stimme don fern: Wo gehſt du denn hin? Der 
Baner antwortet nicht. Die Stimme fragt ein zweites Mal: wo gehſt du 
denn hin? Da autwortet der Bock mit hohlem Gebrüll: „Ich gehe nicht, er 
trägt mich!“ In Todesangſt wirft der Bauer das Tier hin und rennt nach 
Haus. „Das war Klndde geweſen.“ 


Damit haben wir eine neue dem Volkskundler wohlbekannte, ſehr alter⸗ 
tümlich ansſehende Sagengruppe erreicht: die Sagen don dem unheimlichen 
gefangenen Tier, das auf einen geheimnisvollen Anruf autwortet und damit 
aus dem Sack oder Netz oder von der Schulter ſeines Trägers plötzlich 
derſchwindet. Die Gruppe iſt ſeinerzeit von Ad. Kuhn behandelt, bedarf 
aber durchaus erneuter Spezialunterſuchung. Hier genügt es mir, den Ort 
. onfgewiefen zu haben, an dem ſich die Gruppe den beſprochenen Erlebnis⸗ 
zuſammenhängen einordnet. 


8. 


Eine letzte Entwicklungsreihe geht gleichfalls von der im vorigen Abſatz 
beſprochenen Form des Motive ans: ein (meiſt profaner) Gegenſtand wird 
aufgenommen und wird in rätſelhafter Weiſe ſchwer, bis ſich der Menſch 
der unerträglich gewordenen Laſt entledigt. Als neues tritt eine abweichende 
Erklärung hinzu, die uns ähnlich bisher nur in der einen Erzählung aus Ja⸗ 
pan begegnet iſt: das Ding wird fo ſchwer, weil es ſich in einen 
ſchweren Stoff (Stein, Metall) verwandelt. Den Über: 
gang auf das neue Gleis mögen uns zwei Sagen weiſen, in denen die Huckup⸗ 
natur der Laſt noch ausdrücklich betont wird: 

1. Eine alte Fran ſammelte im Wald bei Alsbach (Heſſen), wo mans 
„im Rabenloch“ heißt, Lanb. Während der Arbeit tritt ein fremder Maun 
an fie heran und fragt fie dies und jenes, lacht aber bei jeder ihrer Ant⸗ 
worten fo unangenehm, daß fie ihm ſchließlich keine Antwort mehr gibt. 
Da iſt er plötzlich verſchwunden. Als fie nun das Laub zuſammengebunden 
und ſich auf den Kopf geladen hatte, um es heimzutragen, wurde es 
ihr mit jedem Schritt ſchwerer, ſodaß ſie zuletzt kaum mehr 
fortkonnte. Da warf fie das Bündel hin und fagte: Entweder iſt das Laub 
naſſer als ich glaubte, oder es liegt ein Stein im Bund! Sie 
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löſte den Knoten, um das naffe Laub heranszulefen — da ſprang ein Klotz 
heraus, der rollte den Berg hinab, eh ſie ſichs verſah, und ſtand am Fuß 
des Berges als ſchmucker Jäger lachend wieder auf. Da merkte ſie erſt, 
daß ein Geiſt ihr einen Streich geſpielt hatte. Sie trägt das nun leicht ge⸗ 
wordene Laub fo ſchnell fie kann nach Haus — „ denn jetzt wurde es ihr 
doch unheimlich in dem ſtillen, einſamen Wald“. 

2. Eine Fran findet einmal in einem Wald (in Sachſen) einen Käſe 
und nimmt ihn in ihren Rückenkorb. Der Korb wird immer 
ſchwerer, bis die Fran ganz erſchöpft in die Knie ſinkt und den Korb 
abwirft. Da rollt ein Mühlſtein ans dem Korb in die Büſche und die 
Frau hört aus dem Bnuſch heraus den Kobold lachen, der ihr dieſen Streich 
geſpielt hat. 

Damit vergleiche man eine andere Sage aus Sachſen: 

3. Ein Mädchen begegnet im Winter einem Zwerg; der bittet fie: 
Nimm mich in deinen Korb, mich friert! Sie nimmt den Zwerg mitleidig 
in ihren (Rücken⸗) Korb und deckt noch ſorgſam ihre Schürze drüber, damit 
es dem armen Zwerg nicht auf den Kopf ſchneit. Wie ſie weitergeht, wird 
der Korb immer ſchwerer und ſchwerer, ſo daß ſie faſt von 
der Laſt erdrückt wird. Sie trägts aber tapfer bis nach Haus. Und wie 
ſie den Korb aufmacht, findet ſie einen großen Klumpen Silber 
drin. „So hatte der Zwerg ihre Gutherzigkeit belohnt. 

Der Zuſammenhang mit dem Huckuperlebnis iſt nicht zu verkennen: 
das Gewicht der Rückenlaſt erhält nur die neue Erklärung: der Zwerg hat 
ſich in Silber verwandelt. Das Silber als ſchweres Metall hat hier alſo 
ganz die gleiche Funktion wie der bleierne Mantel der Luxemburger (S. 53) 
oder der ſchwere Stein der dritten japaniſchen Sage (S. 60). Rein epiſche 
Weiterentwicklung iſts natürlich, wenn das Silber am Ende tatſächlich im 
Korbe liegt, anſtatt daß die Laſt zuletzt derſchwindet. Dem Erlebnis näher 
würde die Erzählung ſtehn, wenn es hieße: das Mädchen habe die ihr zu 
ſchwer gewordene Laſt ſchließlich unwillig aus dem Korb geworfen. In 
dieſer Form finden wir die Sage z. B. im Elſaß: 

Ein Mann findet irgendwo ſchönen roten Sand; er füllt ſich davon in 
ſeinen Sack, den er gerade bei ſich hat, und geht damit heim. Unterwegs 
wird der Sack ſo ſchwer, daß er ihn nicht mehr tragen 
kann. Er leert ihn alfo wieder aus. Aber wie er den Sack zu Hanfe 
weglegen will und ausſchüttelt, da fallen ihm noch ein paar Goldſtücke draus 
entgegen. Da wußte der Mann, warum der Sack ſo ſchwer geworden 
war: der Sand in ſeinem Sack war zu lauter Gold ge⸗ 
worden. Er läuft an die Stelle zurück, wo er den Sand ausgeſchüttet 
hat, findet aber nichts mehr vor, weder Gold uoch Sand.“ 

Da haben wir die Geſchichte mit dem richtigen Schluß: die Laſt wird 
ausgeſchüttet, und mit der gleichen Erklärung der Schwere: Verwandlung 
ius ſchwere Metall. Die Goldſtücke, die dem Mann zum Schluß aus dem 
leeren Sack noch eutgegenrollen, find für die Sage nicht zu entbehren: durch 
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fie wird die Erklärung erſt als richtig erwieſen; fie find die notwendige Reali⸗ 
ſierung, Veranſchaulichung des logiſchen Schluſſes, wie in vielen Herenfagen 
die Brandwunde am Leibe der als Katze verbrühten Hexe den von der Sage 
behaupteten Zuſammenhang zwiſchen Katze und Hexe beweiſen muß. 

Iſt uns aber die elſäſſiſche Sage in ihrem Zuſammenhang mit dem 
Huckuperlebnis klar geworden, ſo haben wir damit einen Zugang zu dem 
weitverbreiteten und wahrſcheinlich ſchon ſehr alten Motid dom Gold⸗ 
geſchenk der Geiſter gewonnen: unzählige Male wird in unſern 
Sagen von einem mythiſchen Weſen, Waſſermann, Berggeiſt, Zwerg, 
Fran Holle, Fran Gode, von der Berchtl uſw. erzählt, fie hätten einem 
Menſchen zum Lohn für irgend einen ihnen geleiſteten Dienſt befohlen, ſich 
irgend etwas Unſcheinbares, völlig wertlos Scheinendes mitzunehmen (und 
den Sack und die Schürze nicht zu öffnen, bevor ſie zu Hans ſeien). Nun 
geht es entweder wie in der Elſäſſer Sage: dem Menſchen wird die mit⸗ 
genommene Laſt zu ſchwer und er ſchüttet fie fort, oft von einer Brücke ins 
Waſſer (dann heißt es: da ſah er die blanken Goldſtücke ins Waſſer fallen, 
aber nun war es zu ſpät), oft aber auch ohne dieſe Verdeutlichung des 
unwiederbringlichen Verluſtes (daun tritt, da er beim Ausſchütten die Ver: 
wandlung noch nicht erkennen darf, die nachträgliche Realiſierung ein: zu 
Hauſe rollen ihm die zurückgebliebenen Goldſtücke entgegen) — oder es geht 
wie in der ſächſiſchen Sage: der Meuſch bringt die Laſt glücklich heim und 
wird ſo tatſächlich belohnt. Das Schwererwerden der Laſt wird nicht im⸗ 
mer ausdrücklich erwähnt, iſt aber dem Motid weſentlich, denn geſchenkt 
werden nicht nur wertloſe, ſondern immer auch beſonders leichte Dinge 
wie Kehricht, Aſche, Spreu, Pferdemiſt, Laub, Späne, Leder (faſt nie da⸗ 
gegen: Steine, altes Eiſen oder dergl.), deren Verwandlung in Gold alſo 
immer eine auffallende Zunahme des Gewichtes notwendig in ſich ſchließt. 
— Auch hier muß ich mich mit der Anzeigung des Punktes begnügen, von 
dem aus das Motiv vom Goldgeſchenk in feiner Entſtehung begreiflich wird. 
Eine ausführliche Behandlung des Themas, die auch für die Unterſchiede 
in der Darſtellungsweiſe der Sage und des Märchens anfſchlußreich wer⸗ 
den könnte, erſcheint mir ſehr wünſchenswert.“) Der älteſte mir bekannte 
Beleg für das Goldgeſchenk der Fran Holle findet ſich bei Luther in ſeiner 
Predigt über die 10 Gebote vom Sommer 1516.“ N 

Wie zur Beſtätigung meiner Auffaſſung des Goldgeſchenks als einer 
epiſchen Variation des Huckupmotivs ſehen wir in einer pommerſchen Sage 
die freundliche Erzählung vom Goldgeſchenk ſich vor nuſern Augen aus der 
Spukſphäre des Hucknup entwickeln: 

Ein Knecht wird nachts von einem ſchwarzen Mann aufgefordert, auf⸗ 
zuſtehn und ihm zu folgen. Er tuts unerſchrocken. Am Krenzweg ergreift 
der Schwarze plötzlich einen großen ſchwarzen Kater und wirft ihn 
dem Knecht auf den Nacken (Huckup!). Der Knecht nimmts 
für einen Scherz und fest das Tier, um die Magd zu erſchrecken, in den 
Kuhſtall. Die Magd aber findet am andern Morgen ſtatt des Katers 
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einen ſchweren Sack voll Gold. (Der Huckup hat ſich in Gold 
verwandelt!) 

In ähnlicher Weiſe mag uns eine mecklenburgiſche Sage die Verwandt⸗ 
ſchaft zwiſchen dem Goldgeſchenk der Geiſter und dem Jagodgeſchenk des 
wilden Jägers und damit das Recht beſtätigen, beide Motide aus der glei: 
chen Wurzel herzuleiten: 

Der Wilde Jäger macht einem (betrunkenen) Mann einen S tie⸗ 
fel voll Blut und das Hinterviertel eines Hirſches 
zum Geſchenk. „Der Mann trugs nach Haus. Die Angſterleich⸗ 
terte aufangs die Laſt, bald aber ward ſie ſchwerer 
und ſchwerer; er konnte fie kaum mehr tragen.“ Mit krummem Rük⸗ 
ken und ſchweißtriefend erreicht er endlich ſeine Hütte. Da war der 
Stiefel voll Gold und das Hirſchviertel war ein le: 
derner Sack voll Silber.“ 

Da haben wir in der gleichen Sage das Huckupmotid in zwiefacher Er⸗ 
klärung: das Laſtende iſt einmal ein Geſchenk des Wilden Jägers von der 
uns aus Abſchnitt 5 bekannten Art: ein Teil der Jagdbeute; das rätſel⸗ 
hafte Gewicht der Gabe aber wird noch einmal beſonders erklärt durch die 
Verwandlung in das ſchwere Metall.“ 


9. 


Zum Schluß eine Frage, die ſchon anf der erſten Seite dieſes Aufſatzes 
leicht angedentet wurde: das kleine mythiſche Weſen, das dem Großen auf 
der Schulter ſitzt und ihn durch ſein immer zunehmendes Gewicht zu Boden 
drückt — iſt das nicht andy der Bildinhalt jener Szene der Chriſto⸗ 
phoruslegende, wo der heilige Rieſe feinen Namen durch die Tat 
verdient? 

Darnach über mauchen Tag, da er einſt in feiner Hütte ruhte, hörte er, 
wie eines Kindes Stimme rief: „Chriſtophore, komm herans und ſetz mich 
über!“ Er ſtund auf und lief hinaus, konnte aber niemanden finden; alſo 
ging er wieder in ſeine Hütte. Da hörte er die Stimme abermals. Er 
ging wieder hinaus und fand niemanden. Darnach hörte er die Stimme zum 
dritten Male wie zuvor; und da er hinausging, fand er ein Kind am Ufer, 
das bat ihn gar ſehr, daß er es hinübertrage. Chriſtophorns nahm das Kind 
auf ſeine Schulter, ergriff ſeine Stange und ging in das Waſſer. Aber 
ſiehe, das Waſſer wuchs höher und höher, uud das Kind ward fo 
ſchwer wie Blei. Je weiter er ſchritt, je höher ſtieg das Waſſer, 
je ſchwerer ward ihm das Kind auf ſeinen Schultern; 
alſo daß er in große Angſt kam und fürchtete, er 
müßte ertrinken. Und da er mit großer Mühe durch den Fluß war 
geſchritten, ſetzte er das Kind nieder und ſprach: „Du haſt mich in große 
Fährlichkeit bracht, Kind, und biſt auf meinen Schultern ſo ſchwer gewe⸗ 
ſen: hätte ich alle dieſe Welt auf mir gehabt, es wäre nicht ſchwerer ge⸗ 


weſen. Das Kind antwortete: „Des ſollſt du dich nicht verwundern, Chri- 
ſtophore; du haft nicht allein alle Welt anf deinen Schultern getragen, ſon⸗ 
dern auch den, der die Welt erſchaffen hat. Denn wiſſe, ich bin Chriſtus, 
dein König, dem du mit dieſer Arbeit dieneſt. Damit der⸗ 
ſchwand er vor feinen Augen.“ | 

Die Quelle, aus der dieſe Szene (die den älteren Chriſtophorus⸗Viten 
fehlt) dem Jacobus de Voragine zufloß, kennen wir nicht. Die Szene wird 
neuerdings gern als Bildlegende betrachtet: ſie ſoll durch chriſtliche Neninter⸗ 
pretierung einer bildlichen Darſtellung aus indiſch⸗buddͤhiſtiſcher Legende ent: 
ſtanden fein: der Bodhiſattba wird als Prinz Sutaſoma von dem menfchen- 
freſſenden Dämon Kalmaſchapada auf der Schulter in deſſen Höhle getra⸗ 
gen und bekehrt dort den Uunhold.“) Ein Zuſammenhang zwiſchen der 
Chriſtophorusſzene und der indiſchen Legende iſt mir höchſt zweifelhaft; 
der Fährmann, der nachts durch mythiſchen Auruf geneckt und zuletzt durch 
Spukerlebniſſe erſchreckt wird, iſt eine fo bekaunte Geſtalt der europäiſchen, 
vor allem der deutſchen Volksſagen, daß mir der Weg von dieſen Sagen 
zur Legende entſchieden näher ſcheint. Aber wie dem anch ſei — nicht zu 
verkennen iſt auf jeden Fall, daß das Huckuperlebnis mit den ihm entſproſ⸗ 
ſenen Sagen auf die Ausgeſtaltung der Legende eingewirkt hat: dem Volke, 
das dieſe Szene vom Chriſtusträger ſchuf, muß die Vorſtellung don der 
laſtenden und zunehmenden Schwere der übermenſchlichen Weſen geläufig 
geweſen ſein. 
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Begegnung mit der W. Jagd nicht die Rede), Gredt Nr. 285 (der „Jäger mit 
dem Bleimantel“ hat mit dem „Wilden Jäger“ nur die Geſtalt gemein; ähnlich 
Gredt Nr. 521). Dagegen kann natürlich gelegentlich eins der zur Wilden Jagd 
gehörenden Tiere aufhocken, vgl. das Pferd bei Weddigen⸗ Hartmann, Weſtfalen 
S. 314. 

7e) Kuhn u. Schwartz Nr. 69. 

71) G. Sommer Nr. 49. 

72) pol. z. B. Grimms Wörterbuch 5, 1543. 

78) Literatur über dies Märchen bei Bolte⸗Polivka III S. 324 ff. Das 
Märchen taucht im 17. Jahrhundert zuerſt in Italien und Irland auf. Im 
Arabiſchen iſt ein Märchen, in dem in ähnlicher Weiſe vom Weg⸗ und Anzaubern 
eines Buckels durch einen Dämon erzählt wird, bereits aus dem Anfang des 
15. Jahrhunderts überliefert. 

74) Stöber; I Nr. 189. 

75) Gredt Nr. 815. Ahnliche Geſchichten von geſpenſtiſchen „Fäschen 
(Reiſigwellen) Nr. 652. 686. 1133, von einem geſpenſtiſchen Federbett, das auf 
der Stratze liegt, Nr. 816, von einer geſpenſtiſchen „Hotte“ (Rückentrage) Nr. 1210. 

76) J. Jegerlehner, Oberwallis S. 229. 

77) D. Brauns, Japaniſche Märchen und Sagen (Leipzig 1885) S. 350; 
vgl. den in einen Keſſel verwandelten Tanuki (fuchsgeſtaltigen Dämon), der 
ſeine Natur ebenfalls durch Schwererwerden des Keſſels verrät: S. 44. 

78) Brauns S. 22. 

79) Globus Bd. 32 (1877) S. 128. 

80) Zeitſchr. des Ver. f. Volkskde. 12, S. 71. 

21) O. Knoop, Dämonenſagen Nr. 38 

2) Brunnow⸗Fiſcher, Arabiſche Chreſtomathie S. 21 aus dem Kitäb el 
aghänt, Den Hinweis auf die Geſchichte verdanke ich Enno Littmann⸗Bonn, 
das genaue Zitat Geh. Rat Lidzbarski⸗ Göttingen. 

88) Haas, Die Granitz auf Rügen (Baltiſche Studien NF. 20. 1917) S. 62. 

84) J. W. Wolff, Märchen und Sagen Nr. 237. 

5) A. Kuhn, Weſtf. Sagen, Anm. zu Nr. 362 f. 

86) Erwähnung verdient, daß die Gruppe auch in Frankreich mehrfach be⸗ 
zeugt iſt: P. Gebillot, La litterature orale de Auvergne (Paris 1898) S. 107; 
derſ. Folklore de France II 417, III 119 und die dort genannte Literatur. 

87) Wolff, Heſſiſche Sagen Nr. 157. 88) Meiche Nr. 455. 

80) Meiche Nr. 420. 

90) Menges, Sagen aus dem krummen Elſaß Nr. 80. 

91) pgl. auch die Brandſchwärze auf dem Mehlſack, die in der Schweizer 
Huckupſage die Feuernatur des Brennenden verrät (unten S. 91). 

92) Die Beſprechung des Motivs durch Waſchnitius (Perht, Holda und ver⸗ 
wandte Geſtalten, Sitzungsber. der Wiener Akademie, phil. hist. 174. Wien 1914. 
S. 153) konnte zu keinem Ergebnis kommen, da W. ſich auf den Ausſchnitt des 
Motivs vom „Spahnlohn“ im Kreis der von ihm behandelten weiblichen Ge⸗ 
ſtalten beſchränkt. Doch fühlt er richtig, daß eben der Spahnlohn (d. h. ſeine 
Verwandlung in Gold), nicht aber die Arbeit am zerbrochenen Wagen den Kern 
des Motivs bildet. 

28) Weimarer Ausgabe I S. 406, 25 vgl. Klingner, Luther und der deutſche 
Volksaberglaube (Paläſtra LVI) Berlin 1912 S. 50. 

9) Ulr. Jahn, Pommern Nr. 368. 

98) Bartſch I Nr. 1 (aus Mecklenbger Jahrb. 5 S. 78 ff.). 
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9e) Eine vom Wilden Jäger dem Zurufenden zugeſchleuderte Pferdelende 
wird zu Gold: Jahn Nr. 37. Geſchenke des wilden Jägers Wolmar in Däne⸗ 
mark werden zu Gold: Thiele I. | 

97) Jacobus de Voragine, Legenda aurea (3wiſchen 1263 und 1273) Cap. 100. 
Ich folge der Verdeutſchung durch Richard Benz I (Jena bei Eugen Diederichs 
1917) S. 651. 

os) J. J. Speyer, De indiske Oorsprong van den Heiligen Reus Sint 
Christophorus = Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Neder- 
landsch Indie Bd. 63 (3 Gravenhage 1910) S. 368 ff., vgl. auch R. Garbe, 
Indien und das Chriſtentum (Tübingen 1914) S. 101. 

99) Auch E. Winternitz, Geſchichte der indiſchen Literatur II (Leipzig, 1920) 
S. 106 Anm. 3 und S. 369, glaubt nicht an einen Zuſammenhang der indiſchen 
mit der chriſtlichen Legende. 
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IV. Grundfragen der Volksſagenforſchung. 


(Vorgetragen in der Königlichen Deutſchen Geſellſchaft 
zu Königsberg 1925.) 


Das Gebiet der deutſchen Volksſagen liegt, wie faſt alle Gebiete der 
deutſchen Volkskunde, abſeits vom herkömmlichen Forſchungs⸗ und Lehr⸗ 
betrieb der deutſchen IIniverſitäten und iſt dadurch ſeit langem in Gefahr, 
als bloßer Tummelplatz mehr oder weniger gelehrt tuender Liebhaber zu 
gelten, während der Fachgelehrte es im allgemeinen für unter ſeiner Würde 
hält, in dieſe Niederungen der dentſchen Volksdichtung, zu dieſen ſo form⸗ 
loſen und unſcheinbaren Erzengniſſen volkstümlicher Phantaſie hinabzuſtei⸗ 
gen. Er verſpricht ſich auch wohl allzuwenig Erkenntnisfrüchte davon. 

Vor drei Generationen war das anders: neben des Knaben Wunderhorn 
und neben den Grimmſchen Märchen ſteht, freilich weniger bekannt geworden, 
die Sammlung deutſcher Sagen derſelben Brüder Grimm, als eine weitere 
Frucht der erſten friſcheu Begeiſterung jener jungromantifchen Generation 
für deutſche Vergangenheit und kräftiges Volkstum ihrer Gegenwart. Und 
die hier von den Brüdern Grimm ſelber, bald aber auch von gleichgefinnten 
Schülern und Freunden der Brüder geſammelten Schätze deutſcher Volks⸗ 
fagen fanden dann ihre erſte wiſſenſchaftliche Auswertung in Jak ob 
Grim ms großer Deutſcher Mythologie von 1835, dem gleich bei feinem 
Erſcheinen wohl am begeiſtertſten aufgenommenen und am ſtärkſten zur Nach⸗ 
eiferung antreibenden der großen Hauptwerke unſeres Altmeiſters. Unter 
dem überwältigenden Eindruck der „Mythologie“ haben — um nur drei 
Namen von beſonders gutem Klang zu neunen — Gelehrte wie der Sprach⸗ 
vergleicher und Mythenforſcher Adalbert Kuhn, wie der Germaniſt 
Karl Müllenhoff, und wie der eigentliche Begründer einer deut⸗ 
ſchen Volkskunde als Wiſſenſchaft, der Danziger Privatgelehrte uuvergeß⸗ 
lich ehrwürdigen Angedenkens, Wilhelm Maunhardt, deutſche 
Volksſagen nicht nur geſammelt, ſondern zum Gegenſtaud ernſtlicher For⸗ 
ſchung gemacht. In den vier, fünf Jahrzehnten vom Erſcheinen der Grimm⸗ 
ſchen Mythologie bis zu Maunhardts „Wald⸗ und Feldkulten“ von 1875 
und bis zu den „Nebelſagen“ und dem „Rätſel der Sphinx“ des feinſinni⸗ 
gen Dichters und Forſchers Ludwig Laiſtner (1879 und 1882) war 
in der wiſſenſchaftlichen Diskuſſion der deutſchen Philologen don dentſchen 
und außerdeutſchen Volksſagen oft genng die Rede. — Warum iſt das 
hente fo anders geworden? 

Alle dieſe Volksſagenforſchungen ſchon eines Jakob Grimm und mehr 
noch der Wolff, Simrock, Panzer, Kuhn, Schwartz und wie die Meiſter 
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der vergleichenden germaniſchen und der vergleichenden indogermanifchen My⸗ 
thologie alle heißen — nur Mannhardts Hauptwerk und in gewiſſem Sinne 
auch Laiſtners Bücher machen eine Ausnahme — ſie alle trugen den Todes⸗ 
keim ſchon bei ihrem Erſcheinen in ſich: denn ſie alle wollten zu früh reife 
Früchte ernten von einem Baum, der kürzlich erſt gepflanzt, vom Sonnen⸗ 
ſchein klarer Erkenntnis noch nicht durchwärmt, vom Sturmwind ſkeptiſcher 
Kritik noch nicht geſchüttelt und gekräftigt war; ſie alle ſetzten voraus, was 
es erſt zu erweiſen gegolten hätte: das urtümliche Alter der Volksſagen, 
ihre Herkunft aus einer Urzeit germaniſcher, indogermanifcher oder gar 
dorindogermaniſcher Volks⸗ und Glaubeusgemeinſchaft. Ihre kühnen Trän⸗ 
me von einer Zurückgewinnung altheiduifcher Mythen aus dem Schatz aber: 
gläubiſcher Erzählungen des heutigen Volkes find zerronnen, uur in Büchern 
halbwiſſenſchaftlicher Art führen ihre Geſtalten noch ein ungewiſſes Daſein 
im Zwielicht unklarer Scheinerkeuntniſſe. — Die Wiſſenſchaft von heute 
hat der indogermaniſchen und germaniſchen Sagenvergleichung den Rücken 
gewandt, zugleich aber auch dem Material, mit dem jene Mythenverglei⸗ 
cher gearbeitet haben. 

Dem Volksſagenforſcher von heute, der ſich nach Vorgängern und Mit⸗ 
arbeitern umſieht, bietet ſich ein ſeltſames Bild: von Freunden und Lieb⸗ 
habern deutfchen Volkstums in begeiſterter und durch den feſten Glauben an 
einen geheimen Wert ihrer Arbeit rührender Liebe ans Licht gehoben, liegt 
ein ungeheures, kaum mehr zu überfchanendes, und immer noch von Jahr zu 
Jahr wachſendes Material an deutſchen Volksſagen in zahlloſen Samm⸗ 
lungen und Zeitſchriften zerſtreut vor ihm; eine wiſſenſchaftliche Durcharbei⸗ 
tung dieſes Materials, die dieſen Namen wirklich verdiente, fehlt noch ſo 
gut wie ganz. Sind die Volksſagen nicht mehr als Arbeitsmaterial zur 
Rückgewinnung alter Mythen zu verwerten, ſo ſcheinen ſie damit jeden 
Wert und jede Bedeutung für die Wiſſenſchaft verloren zu haben; zum min⸗ 
deſten weiß man nicht, mit welchen Frageſtellungen man dieſem Material 
irgendwelche wiſſenſchaftlich fruchtbare Erkenntniſſe abgewinnen ſoll. 

Wenn ich im Folgenden die Formulierung einiger ſolcher Fragen und zu⸗ 
gleich auch ſchon etwas wie ihre Beantwortung verſuche, ſo bin ich mir durch⸗ 
aus bewußt, damit nur Vorläufiges und Unzulängliches geben zu können. 
Von geklärten methodiſchen Grnndſätzen oder gar geſicherten allgemeinen Er⸗ 
gebniſſen der Volksſagenforſchung ſind wir noch weit entfernt. Dennoch 
ſcheint es mir nützlich, ja notwendig, einmal den Umkreis von Fragen zu 
überſchauen, durch deren immer erneute Stellung und immer beſſere Beant⸗ 
wortung die Volksſagenforſchung mit der Zeit einmal aus einer Angelegen⸗ 
heit wohlmeinender, aber unzureichend gerüſteter Liebhaber zu einer gründ⸗ 
lichen Wiſſenſchaft werden köunte. | 

Als erſtes eine Frage, die ſehr trivial klingt, die mir aber doch ganz un⸗ 
umgänglich, weil noch durchaus nicht ausreichend geklärt zu fein ſcheint: die 
Frage nach der Begriffs beſtim mung deſſen, was wir nach allge: 
meinem Sprachgebrauch unter Volksſagen verſtehen und nach wiſſenſchaft⸗ 


72 


lichem Sprachgebrauch unter Volksſagen verſtehen wollen; eine Abgrenzung 
alſo der Volksſagen gegen die verwandten Gattungen von Volkserzählungen, 
in erſter Linie gegen die Märchen. Ich habe ſeinerzeit nicht als erſter, 
aber vielleicht zum erſtenmal in einer die Diskuſſon über dieſe Frage in Be: 
wegung bringenden Form darauf hingewieſen, daß die bekannten, ſchon von 
Wilhelm Grimm zuſammengeſtellten formalen Unterſchiede der beiden Gat⸗ 
tungen ſich ſamt und ſonders verſtehen laſſen als die natürlichen und notwen⸗ 
digen Folgen eines über das Formale hinausgehenden, im Weſen der Gat⸗ 
tungen liegenden Unterſchiedes in ihrem ſubjektiven Verhältuis zur Wirk⸗ 
lichkeit des von ihnen Erzählten (ogl. oben I). Die Sage verlaugt ihrem 
Weſen nach, daß ſie geglaubt werde, vom Erzähler wie vom Hörer; ſie will 
Wirklichkeit geben, Dinge erzählen, die wirklich geſchehen find. Das Mär⸗ 
chen erhebt dieſen Anſpruch nicht, es verlangt keinen Glauben, wenigſtens 
keinen andern Glauben als jedes andere Erzeugnis bewußter Dichtung, die 
Wahrheit des Märchens liegt in einer andern Sphäre als die der Sage; 
die Sage gehört ihrem eigenen Bewußtſein nach der Welt der Wirklichkeit 
an, gehört zum Wiſſen des Volkes, das Märchen gehört auch für das er⸗ 
zählende Volk in die Welt der Dichtung, iſt eine frühe und verhältnismäßig 
primitive Frucht bewußter, künſtleriſch ſchaffender Phantaſte. — Das klingt 
alles ſehr einfach und hoffentlich einleuchtend, und iſt wohl auch unbezweifel⸗ 
bar richtig, ſolange wir im Kreiſe des dentſchen und darüber hinaus des euro⸗ 
päiſchen Materials bleiben, an dem die Begriffsbeſtimmung gewonnen wurde; 
im Blick auf dieſes Material kommen wir in der Tat etwa zu der Defi⸗ 
nition: Volksſagen ſind volkläufige Erzählungen objektiv unwahren, phan⸗ 
taſiegeborenen Inhalts, der als tatſächliches Geſchehnis in der Form des ein⸗ 
fachen Ereignisberichtes erzählt wird; und wir haben damit eine ausreichende 
Abgrenzung der Gattung Volksſagen gegen die Gattung der enropäifchen 
Märchen gewonnen, die zwar auch volkläufige Erzählungen phantaſiegebore⸗ 
nen Inhalts ſind, die aber ihren Inhalt nicht einfach als tatſächliches Er⸗ 
eignis und in der Form des ſchlichten Ereignisberichtes erzählen, ſondern in 
einer Form äſthetiſch ſpielender und bewußter Kunſt und ohne daß die Frage, 
ob Wirklichkeit oder nicht, anders als etwa ſcherzhaft aufgeworfen wird. 
Aber ich darf nicht verſchweigen, daß ſich gegen dieſe Abgrenzung von 
Sagen und Märchen ernſte Bedenken erheben, ſobald wir unſere Blicke über 
das deutſche und europäiſche Material hinaus richten und etwa den Er⸗ 
zählungsſchatz der ſogenannten primitiven Völker, aber auch der Völker 
aſiatiſcher Kultur, wie etwa der Inder, betrachten. Hier ſcheinen die Unter⸗ 
ſchiede im ſubjektiven Verhalten zur Wirklichkeitsfrage zwiſchen Märchen 
und Sagen zu ſchwinden; dieſelben Erzählungen, die bei uns als Märchen 
erſcheinen, ſollen dort als tatſächlich geſchehene Ereigniſſe erzählt werden oder 
beſſer vielleicht: die Frage ob wirklich oder unwirklich taucht grundſätzlich 
nicht auf, fo daß eine derartige Unterſcheidung von Sagen und Märchen 
nicht eintreten kann. „Für den Hindn,“ ſchreibt etwa der Indologe Hertel, 
„verſchwimmen Geſchichte und Märchen, Wirklichkeit und Dichtung völlig 
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ineinander.) — Welche Folgerungen follen wir daraus ziehen? Iſt die von 
mir gegebene Scheidung don Sage und Märchen deshalb verkehrt und ſollen 
wir nach einer anderen fuchen? oder iſt fie in ihrem Geltungsbereich an ſich 
richtig, gilt aber nur für eine beſtimmte Gruppe von Völkern von einer ganz 
beſonderen, vielleicht ihnen von jeher eigentümlichen, vielleicht aber anch erſt 
mit der Zeit, mit der geiſtigen Entwicklung von ihnen gewonnenen Einſtellung 
zum Wirklichkeitsproblem? iſt alſo für die Völker andrer Einſtellung eine 
Trennung don Märchen und Sagen überhanpt nicht durchzuführen? und 
findet ſich von hier aus etwa eine Erklärung für Richard Reitzenſteins Klage 
darüber, daß der Begriff Märchen ſo wenig feſt umgrenzt ſei, und daß jede 
Behauptung im Gebiet der Märchenforſchung auf der mehr oder weniger 
willkürlichen Definition des Behauptenden beruhe?) — Bereits mit dieſer 
erſten Frage nach dem Begriff der Volksſagen geraten wir in ſchwierige, 
aber außerordentlich wichtige Probleme der vergleichenden Völkerpſychologie, 
die ich nicht zu löſen vermag, zu deren Löſung aber das in den Sagen⸗ und 
Märchenſammlungen der verſchiedenen Völker vorliegende Material dereinſt 
einen wertvollen Beitrag leiſten wird. 

Auf die Frage nach dem Verhältnis der Volksſagen zu anderen Gattun⸗ 
gen der Volkserzählungen, zu den Schwänken und Legenden, will ich hier 
nicht mehr eingehen; ſie iſt verhältnismäßig einfach zu beantworten. Die ganz 
unhaltbare Zuſammenwerfung der Volksſagen mit den Stoffen der alten 
Heldendichtung, die wir noch immer gelegentlich mit jenem unglücklichen, aus 
der romantiſchen Frühzeit unſerer Wiſſenſchaft ſtammenden Namen als 
Helden, ſagen“ bezeichnen, taucht zwar noch immer gelegentlich ſelbſt 
in Schriften von ſouſt wiſſenſchaftlicher Haltung anf, ſie iſt aber von denen, 
die ſich ernſtlich mit der alten Heldendichtung beſchäftigen, ſchon ſeit Jahr⸗ 
zehuten als irrig erkaunt: dieſe ſogenannten Heldenſagen find Dichtungen, 
gehören der Literaturgeſchichte an; Volksſagen mögen, wie bei andern Dich⸗ 
tungen, zu ihren Stoffquellen gehören, eine engere Begriffs⸗ und Gattungs⸗ 
verwandtſchaft beſteht zwiſchen den beiden nicht. 

Die zweite Grundfrage, die der Volksſagenforſcher an ſein Material 
zu richten hat, iſt die Frage nach ſeiner Entſtehung: Können wir das 
Entſtehen von Volksſagen noch heute beobachten, oder — da das nur in ganz 
ſeltenen Fällen möglich iſt — können wir wenigſtens noch heute über die 
Eutſtehung von bereits vorhandenen älteren Volksſagen mit Sicherheit etwas 
ausſagen? Wie eutſtehen Volksſagen, oder wie find fie 
entſtanden? Drei grundſätzlich verſchiedene Antworten find es, wie mir 
ſcheint, die hier vor allem in Betracht kommen. Eine große Anzahl von 
Volksſagen verdankt ihre Eutſtehung dem Bedürfnis des Volkes nach einer 
Erklärung für gewiſſe auffallende reale Gegebenheiten feiner Umwelt. Eine 
Erſcheinung in der Natur, etwa beſondere Eigenſchaften der Tiere, aber auch 
auffallende Formen etwa eines Steines oder Bergs, ein Bild in der Kirche, 
ein Steinkreuz an einſamer Stelle, ein Bauwrk, ein ungewöhnlicher Orts⸗ 
oder Familienname, aber anch etwa beſondere Bräuche, kurz: Dinge und 
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Erſcheinungen, deren Daſein auch dem naiven Beobachter auffällt und nach 
einer Erklärung verlangt, finden dieſe Erklärung, meiſt mit einfachſten Mit⸗ 
telu, durch eine Erzählung, deren ganzer Sinn und Wert kein andrer iſt als 
eben die Beantwortung der Frage nach dem Warum? Das iſt das weithin 
wirkſame, in ſeiner Bedentung längſt erkannte und oft beſprochene Prinzip 
der ätiologiſchen Sagenentſtehnug, das Prinzip des „ pourquol“, wie der 
franzöfifche Volkskundler die ganze Grnppe der ätiologifchen Sagen bezeich⸗ 
net, für das ſich Beiſpiele leicht häufen ließen, und über das zu ſprechen nicht 
weiter lohnen würde, weun nicht eine Einſchränkung dabei zu machen wäre, 
über deren Berechtigung oder Nichtberechtigung ſich der Sagenforſcher in 
jedem Einzelfall klar werden muß; die Einſchränkung nämlich, daß vielfach 
auch bereits vorhandene Sagen nachträglich eine ätiologiſche Pointe erhalten 
haben, daß fie nachträglich zur Beantwortung eines Warum verwandt wor: 
den ſind. Um ein ſehr klar liegendes Beiſpiel zu neunen: wenn wir im Han⸗ 
növerſchen auf die Frage nach dem Urſprung der Kirche von Hunnesrück als 
Antwort eine Sage hören, die nach dem Schema der Sage von der Weins⸗ 
berger Weibertreue erzählt, eine Herzogin habe einſt bei Gelegenheit einer 
Belagerung ihrer in der Nähe gelegenen Burg nach der bekannten Formel 
des freien Abzugs als ihre liebſte Habe ihren Gatten, den Herzog, aus der 
Burg und bis zu jener Stelle getragen, wo dann der Herzog zum Dank für 
feine Rettung das Gotteshaus habe bauen und an der Außenmauer fein 
Bild in Lebensgröße habe anbringen laſſen,) fo iſt es klar, daß zwar die letz⸗ 
ten Angaben ätiologiſcher Natur ſind: ſie ſollen die Erklärung geben für die 
irgendwie (vielleicht durch ihr Alter oder ihre Größe) auffallende Kirche und 
für das Bild an ihrer Mauer; die Sage ſelber aber wäre aus dem Erklärung 
heiſchenden Vorhandenſein jener Kirche allein ganz gewiß nicht erwachfen. 
Die Sage von der treuen und liſtigen Frau war bereits vorhanden und iſt 
hier nur zur Erklärung herangezogen worden. Wir haben alſo grundſätzlich 
zu ſcheiden zwiſchen eigentlicher ätiologiſcher Eutſtehung einer Sage, primä⸗ 
rer Atiologie, und der ätiologiſchen Anknüpfung, der ſekundären Atiologie, 
die nicht ein Prinzip der Sagenentſtehung, ſondern ein Prinzip der Sagen⸗ 
wanderung und ⸗wandlung iſt. 

Eine zweite Gruppe von Volksſagen find nachweislich eutftanden und 
heransgewachſen aus irgendeinem tatſächlichen Ereignis. Das iſt ja 
wohl die in den Bereichen der allgemeinen Bildung vorherrſchende Vor⸗ 
ſtellung davon, wie Volksſagen ſo recht eigentlich zu entſtehen haben: in 
ihnen leben Erinnerungen an geſchichtliche Ereigniſſe fort, ſie ſind die Erinne⸗ 
rung des Volks an ſeine Geſchichte und darum vor allem ehrwürdig und 
ſammeluswert. — Wer freilich etwas gründlichere Kenntnis der tatſächlich 
im Volk lebenden geſchichtlichen Erinnerungen beſitzt, der weiß, daß mit ihnen 
nicht viel Staat zu machen iſt. Das Buch mit dem Titel „Das Volk und 
die Geſchichte“ iſt für Deutſchlaud zwar uoch nicht geſchrieben; aber der 
deutſche Volksſagenkenner wird im voraus von einem ſolchen Buche nicht 
viel andres, nicht viel reichere Erträge erwarten, als ſie der franzöſiſche 
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Volkskundler Paul Sébillot im vierten Bande feines großen Werks 
Le Folklore de France unter dem Titel „Le peuple et l’histoire“ (1907) 
aus den Sagen und ſonſtigen Überlieferungen des franzöſiſchen Volkes zu⸗ 
ſammengetragen hat: das Gedächtnis des Volkes reicht kaum je weiter als 
etwa drei Generationen zurück, und was darin haftet, das ſind — wie ſollte 
es auch ſchließlich viel anders ſein? — Ereigniſſe von meiſt eng begrenztem 
lokalgeſchichtlichem Intereſſe. Gewiß war es z. B. ein tatſächliches Ereignis, 
daß bei dem Zug Napoleons nach Rußland einige Kähne mit Lebensmitteln 
für die Armee bei Czarnikan im Pofenfchen auf der Netze im Eis einfroren 
und nach dem Untergang der großen Armee von der ſich erhebenden deutſchen 
und polniſchen Bevölkerung des Ortes erbentet wurden, und die Erinnerung 
an dies Ereignis lebt in ganz charakteriſtiſch ſagenhafter Fortentwicklung noch 
heute in jener Gegend: Die Sage erzählt nämlich, einer jener Kähne habe 
„die Kriegskaſſe Napoleons“ oder „eine Kriegskaſſe feines Heeres“ enthalten, 
dieſer Kahn ſei von den franzöſiſchen Begleitmaunſchaften befonpte hart⸗ 
näckig verteidigt und eudlich fei das Geld, ehe fie der Übermacht weichen muß⸗ 
ten, von ihnen in den benachbarten Ziegenbergen vergraben worden; wer zur 
rechten Zeit, in der Walpurgisnacht, an die rechte Stelle geht, der findet den 
Hügel offen und die verſenkten Schätze werden dem Glücklichen zuteil.) Hier 
iſt alſo in der Tat aus einem Ereignis eine Sage entſtanden, die Sage hat die 
Erinnerung an das Ereignis feſtgehalten, aber ſie hat zugleich dieſe Erinne⸗ 
rung umgeflaltet zu dem allem primitiven Denken und Empfinden fo nahelie⸗ 
genden Traum von ungeheuren Reichtümern, die im Boden verborgen des 
Glückskindes harren, das ſie zu heben beſtimmt iſt. Denn nur was den Er⸗ 
zähler und Hörer in der Gegenwart noch perſönlich trifft oder wenigſtens 
treffen könnte, findet im allgemeinen im Volk Intereſſe, nur das hält es 
gern in ſeiner Erinnerung feſt. Das große weltgeſchichtliche Geſchehen 
ſchrumpft, mit dem Blick des Landvolks geſehen, zu Ereigniſſen ſehr privater 
Natur zuſammen. Und wenn dem hier geſagten jemand unter Hinweis auf 
die vielen geſchichtlichen Sagen in unſern gedruckten Sagenſammlungen 
widerſprechen möchte, fo iſt ihm entgegenzuhalten, daß diefe ſogenaunten ge: 
ſchichtlichen Volksſagen zum weitaus überwiegenden Teil ſich bei kritiſcher 
Nachprüfung als Chroniſtenerfindungen und Ausſchmückungen von Ge⸗ 
ſchichtswerken enthüllen, die eutweder niemals echte Volksſagen waren und 
dann meiſtens den Stempel der Halbgelehrſamkeit noch ſehr deutlich an ſich 
tragen, oder, wenn fie ja heute als echte Volksſagen erſcheinen, ſehr häufig 
erſt aus jenen Chroniken etwa über Schulleſebücher und Volkskalender ins 
Volk gedrungen find, alſo zum mindeſten als Zeugniſſe für das Entſtehen 
von Sagen aus dem Ereignis nicht in Betracht kommen können. 

Als ein klaſſiſches Zeugnis für ſolche Entſtehung von Volksſagen aus 
dem Ereignis und für ein über viele Jahrhunderte hinwegreichendes Gedächt⸗ 
nis des Volkes gilt vielfach die Sage von den treuen Weibern von Weins⸗ 
berg, jene Sage, die auf das hiſtoriſche Ereignis bei der Eroberung Weins⸗ 
bergs im Jahre 1190 durch König Konrad III. zurückgeht und noch heute 
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vielfach abgewandelt don verſchiedenen Burgen Deutſchlauds im Volk er: 
zählt wird, alſo als echte Volksſage erſcheint. Aber auch für dieſe Sage iſt 
neuerdings zu höchſter Wahrſcheinlichkeit erhoben, was auch früher ſchon ge⸗ 
legentlich behauptet worden war, daß ſie nämlich nicht etwa als mündliche 
Überlieferung des Ereigniſſes ſeit jener alten Zeit und durch die Jahrhunderte 
hin im Volke weitergetragen wurde, ſondern daß fie viele Jahrhunderte lang 
zunächſt nur in Aunalen und Chroniken ein verborgenes, nur dem Geſchichts⸗ 
ſchreiber bekanntes Leben geführt hat und erſt in derhältuismäßig ſpäter 
Zeit, im 16. und 17. Jahrhundert vom Volke aus der gedruckten Literatur 
in ſeinen Erzählungsſchatz aufgenommen worden iſt und unn allerdings als 
ein überraſchendes und zugleich die Herzen rührendes Beiſpiel von Frauen⸗ 
lift und Frauentreue eine weite Verbreitung gefunden hat. 

Die Entſtehung von Volksſagen aus dem Ereignis iſt alſo zwar durch⸗ 
ans erwägenswert, aber der Volksſagenforſcher muß warnen dor einer leicht⸗ 
fertigen Anwendung dieſes Erklärungsprinzips und muß vor allem eine kri⸗ 
tiſche Sichtung des in unſeren Sammlungen vorliegenden Materials, eine 
Scheidung der Chroniſtenberichte und =erfindungen von den echten, aus münd⸗ 
licher Überlieferung geſchöpften Volksſagen als notwendige Vorarbeit for⸗ 
dern; ohne dieſe Vorarbeit wird ſich das Verhältnis des Volkes zu ſeiner 
Geſchichte aus ſeinen Sagen heraus niemals überzeugend und richtig dar⸗ 
ſtellen laſſen. 

Zur ätiologiſchen Entſtehung und der Entſtehung ans dem Ereignis tritt 
ein drittes Entſtehungsprinzip, das wie mir ſcheint in ſeiner grundſätzlichen 
Bedeutung noch viel zu wenig gewürdigt iſt: die Entſtehung aus dem Er⸗ 
lebnis. Dies Prinzip findet ſeine Anwendung auf eine ganze Anzahl von 
ſogenannten mythiſchen Volksſagen, von jenen Sagen alſo, die von den An⸗ 
hängern der vergleichenden Mythologenſchule unbeſehen als Nachklänge alter 
germaniſcher oder indogermaniſcher Mythen gewertet worden waren. Was 
ich meine iſt folgendes: Unter dieſen heutigen mythiſchen Volksſagen, die von 
der Begegnung eines, oft zur Zeit des Sammlers noch lebenden oder erſt 
kürzlich verſtorbenen Menſchen mit irgendeinem Weſen der Geiſterwelt, 
einem formloſen Spuk, einem umgehenden Toten, dem wilden Heer, einem 
Kobold, Zwerg, Waldgeiſt, Waſſermann oder dergleichen erzählen, ſind eine 
ganze Anzahl derart, daß ein nicht voreingenommener Beobachter ihnen ſehr 
bald anſieht, daß hier nicht irgendeine uralte Erzählung auf einen Menſchen 
der Gegenwart oder jüngſten Vergangenheit übertragen iſt, ſondern daß wir 
gar keinen Grund haben, daran zu zweifelu, daß der betreffende Menſch 
tatſächlich etwas erlebt hat, was ſich ihm, vielleicht ſchon während des Erleb⸗ 
niſſes ſelber, zum Inhalt der betreffenden Sage verdichtet hat. Wenn bei⸗ 
ſpielsweiſe in einer Schweizer Sage ein alter Bauer, der oft unter dem Alp⸗ 
druck zu leiden hat, eines Nachts, in dem Angenblick, wo er durch ſeine Fran 
mit dem brennenden Licht aus dem qualvollen Traumzuſtand geweckt wurde, 
ein Weibsbild aus der Stube huſchen und die langen ſchwarzen Zöpfe noch 
um die Türpfoſten ſchlagen ſah, ſo iſt das nichts weiter als die Erzählung 
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von einem echten Alptranmerlebnis, das durch den Lichtſchein und das Auf⸗ 
wachen des Schläfers beendet wurde, auch die Weibsgeſtalt des quälenden 
Weſens und die um die Türpfoſten huſchenden langen ſchwarzen Zöpfe laſſen 
ſich aus der bekannten erotiſchen Natur des Erlebniſſes und aus huſchenden 
Schatten des flackernden Lichts ausreichend erklären. — Wenn in 
Mecklenburg erzählt wird, eine Wöchnerin habe eines Nachts im ungewiſſen 
Mondſchein am Glockengehänſe der Haustür eine kleine Frau ſtehen ſehen, 
die ſei an ihr Bett herangekommen und habe ihr das Neugeborene fortnehmen 
wollen; erſt der Bauer, der vom Angſtgeſchrei feiner Fran geweckt aufſtand 
und Licht machte, habe die kleine Fran vertrieben, ſo liegt es nahe, dieſe Er⸗ 
zählung für ein echtes Angſttranmerlebnis der Wöchnerin zu halten, die für 
das Leben des ihr eben geſchenkten Kindes bangt. 

Es iſt das Verdienſt ndwig Laiſtners in feinem „Rätſel der 
Sphinx die Bedentung des Alptraums, des erotiſchen Luſttraums und des 
Augſttraums der Wöchuerin als der Entſtehungsurſachen einer ganzen An⸗ 
zahl von Sagengruppen, der Mahrten⸗, Truden⸗ und Hexenſagen, der 
Sagen von der Ehe mit dem übermenſchlichen Weſen und der Sagen von 
den kinderſtehlenden und kindervertauſchenden Zwergen und Waſſergeiſtern 
nachgewieſen zu haben. Skandinaviſche Forſcher, der Däne Feilberg, 
der Schwede v. Sydow haben auf die Fieberhallnzinationen und andere 
Sinnestäuſchungen als Quelle von ſagenhaften Erzählungen hingewieſen; 
mir ſelber glückte es vor zehn Jahren für den weitverbreiteten Gagentypus 
von der Luftfahrt mit dem wilden Heer das pfychopathiſche Erlebnis der 
Reiſe im epileptiſchen Dämmerzuſtand als Urſprungserlebnis aufzudecken. 
In einem ſpäteren Anfſatz habe ich dann in ähnlicher Weiſe das Erlebnis 
der Bruſtangſt, den meiſt durch irgendeine Gchredillufion hervorgerufenen 
Zuſtand der atembeklemmenden, darum dem Alpdruck ähnlich wirkenden 
Angſt des einſam Wandernden als den Ausgangspunkt nachgewieſen für die 
vielen Volksſagen von aufhockenden Geiſtern, die ſich nachts auf den Wande⸗ 
rer ſtürzen und ſich, von Minute zu Minute ſchwerer werdend, von ihm 
ſchleppen laſſen, bis entweder ein von außen in die Stille des Erlebniſſes hin⸗ 
eintönender Lant, Hundegebell, Glockengeläut, oder der Schrei oder Fluch 
des Gequälten den Augſtzuſtand zerbricht und damit den laſtenden Dämon 
verfchencht, oder — in rein mythiſcher Fortbildung der Erzählung — der 
Gequälte ſchließlich unter der entſetzlichen Laſt zuſammenbricht. Ich habe 
dann weiter in dieſem Aufſatz über den „Huckup“, den Aufhockegeiſt, allerlei 
je nach der Antwort auf die Frage nach dem Weſen jenes laſtenden mythi⸗ 
ſchen Etwas ſich abwandelnde epiſche Ausbildungen diefes Sagentypus ver⸗ 
folgt und z. B. die Erzählung von der vom wilden Jäger dem ihm Begeg⸗ 
nenden auf den Rücken geſchlenderten Pferde⸗ oder Menſchenlende, und die 
Erzählung von dem geheimnisvollen Buckel, der einem Menſchen von 
ſeiner Begegnung mit den Geiſtern zurückbleibt, und ſchließlich ſogar den 
Sagentypus vom Goldgeſchenk der Geiſter als ſolche epiſche Abwandlungen 
und Ausgeſtaltungen des Huckuptypus erweiſen können, jene vielen Sagen, 
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deren bekannteſte vielleicht die dom Spahnlohn der Fran Holle und vom 
Lanbgeſchenk Rübezahls ſind, alles Sagen, zu deren typiſchem Verlauf es 
gehört, daß ein Menſch nach ſeiner Begeguung mit dem Geiſte ſich eine zu⸗ 
nächſt leichte, Aufcheinbare Laſt auflädt, die dann auf geheimnisvolle Weiſe 
immer ſchwerer und drückender wird, bis er ſie ermattet und ärgerlich abwirft, 
und bei denen die Frage nach dem Grund des Schwererwerdens der Laſt die 
Antwort findet: die zunächſt leichten Dinge, die Spähne, das Laub, der 
Stubenkehricht, die Herdſchlacken hätten ſich unterwegs in Gold verwandelt, 
aber erſt, als es zu ſpät und der Sack ausgeſchüttet war, habe der Laſtträger 
ſeinen Irrtum bemerkt; nur ein paar Goldſtücke rollen ihm bekanntlich da⸗ 
heim, wenn er den leeren Sack ausſchüttet, noch entgegen, gerade geung (und 
für die Sage zugleich unentbehrlich), um die mythiſche Erklärung, die Ver⸗ 
wandlung der leichten Dinge in das ſchwere Metall, noch zu beweiſen. 

Ich verhehle mir nicht, daß einer ſolchen Erklärung von Volksſagen aus 
dem mythiſchen Erlebnis grundſätzliche Bedenken entgegenſtehen: fie kann zu 
vorſchnellen Vermutungen und Phantaſien verführen, und vor allem erhebt 
ſich auch hier wieder, ähnlich und doch in etwas anderm Sinne wie beim 
ätiologiſchen Erklärungsprinzip, die Frage, ob primär oder ſekundär, d. h. die 
Frage, ob der Inhalt einer Sage reſtlos aus dem Erlebnis allein zu erklären 
iſt, oder ob es ſich une um ein Lebendigwerden bereits vorhandener Sagen und 
Sagenvorſtellungen handelt, die dem den Spuk Erlebenden in die Erinnerung 
treten und die mythiſche Auffaſſung feines Erlebniſſes beſtimmten. Ich glaube 
allerdings, daß ſich doch in vielen Fällen auf dieſe Frage ſoviel wird antworten 
laſſen: mag auch der betreffende Sagentypus längſt beſtanden haben und dem 
Erlebenden auch bekannt geweſen fein, fo haben wir doch allen Grund anzu⸗ 
nehmen, daß dieſer Sagentypus auch früher ſchon aus dem gleichen Erlebnis, 
etwa des Alptraums oder der epileptiſchen Dämmerreiſe oder der Bruſt⸗ 
augſt herausgewachſen iſt, daß wir alſo zwar nicht für den einzelnen Fall, 
aber für den Typus doch die primäre Entſtehungsurſache gefunden haben. — 
Und ſo glaube ich, daß die grundſätzliche und immer wiederholte Stellung 
der Frage nach dem Erlebnisgehalt von mythiſchen Volksſagen uns noch 
manches wertvolle Ergebnis bringen wird; Ergebniſſe, die ſchließlich nicht nur 
den Volksſagenforſcher allein angehen, ſondern z. T. andy den Pſychiater 
und Pſychologen, ſpeziell den Religionspſychologen intereſſieren werden, da 
ſie uns Gelegenheit geben, das Weſen der mythiſchen Apperzeption der Um⸗ 
welt und Inwelt, den Einbruch des „Ganz andern“ in den Bereich der 
Wirklichkeit an zahlreichen und verhältnismäßig klar liegenden Fällen zu 
ſtudieren, an einem Material, das mir für derartige Beobachtungen ſehr viel 
ergiebiger ſcheint, als die von den Religionswiſſenſchaftlern ſo viel öfter zum 
Gegenſtande ihrer Forſchung gemachten Märchen, die (wie Reitzenſtein mit 
Recht ſagt) der Religion am fernſten liegende, freieſte Entwicklungsſtufe 
volkstümlicher Erzählnugen.“ 

Nur kurz erwähne ich eine vierte Gruppe don Volksſagen, die ſich der 
Frage nach ihrer Entſtehung wenigſtens innerhalb des deutſchen Sagen⸗ 
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materials deshalb grundſätzlich entziehen, weil fie nachweislich erſt aus der 
Literatur ins Volk gedrungen, alſo mit H. TTaumanns Formulierung 
nicht als Erzeugnis der primitiden Gemeinſchaft, ſondern als 
geſunkenes Kulturgut aufzufaſſen find. Bei ſolchen in ihrem Ur⸗ 
ſprung literariſchen Sagen, wie z. B. bei der Sage vom Traum vom Schatz 
auf der Brücke, die nach Boltes ſchönem Nachweis zur Zeit der Kreuz⸗ 
züge aus dem orientaliſchen Novellenſchatz in die altfranzöſiſche Heldenepik 
übernommen und von da ins Volk gedrungen ift,” oder wie bei der ſchließlich 
auf das apokryphe Evangelium von der Kindheit Chriſti zurückgehenden Er⸗ 
zählung von dem Heiligen oder Zauberer, der einen zu kurz geratenen Balken 
in die richtige Länge reckt) — bei ihnen allen kann es ſich für uns nicht mehr 
um die Frage nach der Entſtehung, ſondern nur noch um die Frage nach den 
Wegen handeln, auf denen ſie aus Volk herangelangt ſind, alſo um eine 
ſpezifiſch literargeſchichtliche Frage, und weiter um die Frage nach ihrer Um⸗ 
und Ausgeſtaltung im Munde des erzählenden Volkes. 

Das führt auf eine weitere Grundfrage der Volksſagenforſchung: wenn 
es uns erſt gelungen iſt, eine immer größer werdende Anzahl von Volks⸗ 
ſagen durch Beantwortung der Frage nach ihrer Entſtehung auf ihren ätio⸗ 
logiſchen, ihren Ereignis⸗ oder Erlebnisurſprung oder auf ihren literariſchen 
Ausgangspunkt zurückzuführen, ſo haben wir an ihnen ein Material ge⸗ 
wonnen, an dem wir, eben im Vergleich mit feinem Urſprung, die For m⸗ 
geſetze und Wandlungstendenzen primitipſter Erzählungen be- 
obachten können, einer Erzählungsart, der zunächſt jeder Formgedanke fern⸗ 
liegt, die nichts andres will als einen Inhalt mitteilen, und die doch unbe⸗ 
wußt und notwendig nach einer gewiſſen inneren Formung dieſes Juhaltes 
ſtrebt, nach feiner Abrundung, nach der Abſchlußpointe, nach einer ansrei- 
chenden Motivierung, die keine Frage mehr aufkommen und die Handlung 
anch in ihren Folgen möglichſt zu Ende laufen läßt, aber auch nach einer 
Anſchaulichkeit, die das Abſtrakte, Begriffliche vergegeuſtäudlicht, alſo nicht 
etwa erzählt: die fliehende Fran wäre von den verfolgenden Toten „beinah“ 
zerriſſen worden, ſondern: ſie ließ ihren Mantel, ihr Schultertuch fahren, 
und am andern Morgen fand man die Stücke davon, in kleine Fetzen zer⸗ 
riſſen auf den Gräbern des Kirchhofs verſtreut; — eine Erzählungskunſt, 
die in all ihrer Primitivität doch ſchon etwa mit dem Kunſtmittel der ſtei⸗ 
gernden und ſpanuenden Wiederholung arbeitet, beſonders gern der drei⸗ 
fachen Wiederholung wie bei den Proben des Erlöſers der weißen Frau, die 
ſich von Mal zu Mal ſteigeru, bis bei der dritten ſchlimmſten feine Wider⸗ 
ſtandskraft verſagt; oder mit dem Kontraſtmittel von Beiſpiel und Gegen⸗ 
beiſpiel: der fromme auf dem Wege der Pflicht befindliche Melkbub kehrt 
mit Gaben belohnt von ſeinem Beſuch bei den Geiſtern der winterlichen 
Alm zurück, der Oberſenn, den die Habſucht hinauftreibt, wird droben auf 
grauſige Weiſe getötet. — Wo freilich dieſe Kontraſte ſo künſtlich zur ein⸗ 
heitlichen Handlung zuſammengeſchlungen ſind wie in der Sage vom Traum 
vom Schatz auf der Brücke (der Traumgläubige wird von dem ungläubigen 


80 


Tränmer, ohne daß der es will und weiß, auf die richtige Bedeutung feines 
Glückstranmes gebracht), da verrät ſich, eben durch dieſe kunſtvdollere Kom⸗ 
pofition, das geſunkene Kulturgut, das Erzeugnis orientaliſcher Novellen⸗ 
dichtung. Und ebenſo verraten ſich die Märchen in ihrem fo viel knuſt⸗ 
dolleren und reicheren, feingegliederten Aufban gerade durch einen Vergleich 
mit der ſchlichteren Erzählform der Volksſagen als das was ſie ſind: als 
Erzengniſſe einer nicht mehr naiv glänbigen, ſondern mit den Inhalten frü- 
heren Glaubens künſtleriſch ſpielenden bewußten Phantaſie. — Eine ſolche 
Betrachtung der Volksſagen nach ihrer formalen Seite, die des großen 
Dänen Axel Olrik, , epiſche Geſetze der Volksdichtung“ nach mancher 
Richtung bereichern, zum mindeſten verfeinern, und damit der Poetik als der 
Lehre von den Stilformen der verfchiedenen Dichtungsgattungen für ihre 
Darſtellung der Stilentwick lung der künſtleriſchen Erzählung einen feſten 
Ausgangspunkt geben könnte, wird etwa auch die anfcheinend recht alter⸗ 
tümliche Stilform der Verſe in den Sagen in ihren Bereich ziehen, die 
eigentümliche Erſcheinung, daß Ansſprüche don Geiſtern und ſonſtigen über- 
natürlichen Weſen in den Volksſagen vielfach in der Form kurzer Reim⸗ 
zeilen gegeben werden: „Haft du geholfen jagen, ſollſt du auch helfen tragen“, 
ruft der wilde Jäger dem Übermütigen zu, der in den Lärm der wilden 
Jagd hineingerufen hat, und wirft ihm ſeinen Jagdanteil, das ihm auf 
dem Buckel laſtende Viertel zu: das Über und Untermenſchliche wird durch 
die höhere Stilform ausgezeichnet. — Sie wird aber auch den Wandlnn⸗ 
gen nachgehen, die die Sagen infolge ihre Wanderung, ihrer Nenanſiedlung 
am nenen Ort und ihrer Wanderung von Generation zu Generation durch 
die Zeit und ihre wechſeluden Kulturverhältniſſe erleiden; fie wird die zahl⸗ 
loſen Varianten des gleichen Motids oder Typus in den ihr zugrunde liegen⸗ 
den Tendenzen und Anläſſen unterſuchen, die Wechſelwirkung verſchiedener 
Typen aufeinander, Mlotivverluft und Motiverſatz uſw. 

Erſt wenn wir fo von der Entſtehung und von dem nach Inhalt und 
Form unaufhörlich ſich wandelnden Leben der Volksſagen eine recht leben⸗ 
dige Vorſtellung gewonnen haben, ſind wir gerüſtet, uns an eine weitere 
Grundfrage der Volksſagenforſchung heranzumachen, deren energiſche Stel⸗ 
lung allein ſchon ausreicht, um uns vor den Verirrungen früherer Forſcher⸗ 
generationen zu bewahren; an die Frage: Wie alt find unſere 
Volksſagen? Jene vergleichenden Mythologen aus der Mitte des 
dorigen Jahrhunderts können ſich dieſe Frage nicht eruſtlich dorgelegt ha⸗ 
ben; ihnen erſchienen die Volksſagen, ohne daß ſie ſich über Berechtigung 
oder Verfehltheit dieſer Vorſtellung weiter den Kopf zerbrachen, etwa unter 
dem Bilde von Verſteinerungen aus uralter Vorzeit: mehr oder weniger 
ſtarre, und darum im Laufe der Jahrhunderte nur wenig veränderte Er⸗ 
zeugniſſe einer prähiſtoriſchen, d. h. vorliterariſchen und vorchriſtlichen Pe⸗ 
riode der Geiſtesgeſchichte unſeres Volkes. Die Frage nach dem Alter der 
Volksſagen ernſtlich aufwerfen und das Material undoreingenommen anf 
fie hin prüfen, heißt notwendig ſoviel als die ſe geologiſche Vorſtellung 
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verwerfen. Ein anderes Bild liegt uns hente näher: uns erſcheiut ber Sagen 
ſchaz unſeres Volkes (wie alle Volksüberlieferungen überhanpt) in dem 
Bild des Kies und Sandgerölles auf dem Grunde eines großen Stromes: 
in ihm iſt Geſtein aus den uralten Bergen des Anellgebiet mit Senkſtoffen 
aus allen weiter firemab liegenden Strrcken, ja ſelbſt mit Sent ſtoffen ans 
allerlei Nebenflüſſen, die irgendwann und irgendwo einmal in den Strom 
einmünbeten, zu einer ungeſchiedenen und ſchwer ſcheidbaren Maſſe zuſam⸗ 
mengeſchwemmt. Uns es frugte ſich mn: hat die Volksſagenforſchung die 
Möglichkeit und die Mittel, auch über die verhältnismäßig doch ſehr ſpur⸗ 
lichen Fälle hinaus, in denen nns das Alter einer Sage durch frühe Belege 
bezeugt iſt, oder in denen wir ein geſchichtliches Ereignis ober ein Literatur 
werk als Ausgangsort einer Sage nachwweiſen und fo ihr Alter beſtimmen 
Tonnen, die Altersfrage für einzelne Volksſagen oder für ganze Sagen⸗ 
gruppen irgendwie grundfäglich zu entfcheiden? Ein paar Andeutungen we⸗ 
nigftens zur Antwort: Alle äußeren Kriterien, etwa das Kriterium der ges 
graphiſchen Verbreitung ober der ſtarken Variantenbildung einer Sage, das 
Kriterium ihrer äußeren und inneren Form, erwa in ihr vorfonımender Verſe 
n. dgl. ſcheinen mir bisher wenigftens ser der Altersfrage noch zu berſagen; 
mehr Ausſicht auf Erfolg haben wir, wenn wir an die Volksſagen mit ber 
Frage herantreten, welche Kultur und Vorſtellungswelt die notwendige 
Grundlage ihres Inhalts bildet. Auch dabei iſt freilich Vorſicht geboten; 
wir haben uns davor zu hüten, Züge jüngerer Kultur an einer Sage für 
weſentlich zu halten, die nur zu ihrem mit den Zeiten wechſelnden Gewande 
geheren. Um ein recht draſtiſches Beiſpiel zu nennen: die weitderbreitete 
Frevelſage vom Schuß nach der Sonne gehört ihrer Entſtehung nach noch 
nicht notwendig dem Zeitalter des Schießpulvers an, bloß weil der Frevel 
in den hentigen Faſſungen der Sage ſtets mit dem Gewehr, der Piſtole 
oder mit Kanonen begangen wird; man kann auch mit Pfeilen nach der 
Sonne ſchießen. — Trotzdem wird ſich mit der nötigen Vorſicht die 
Entſtehung mancher Sagen aus einer zeitlich beſtimmbaren, nach vorwärts 
oder rückwärts abgegrenzten Kulturperiode einwandfrei feſtſtellen Iaſſen. Die 
wichtigſte und tiefgehendſte ſolcher Scheidungen iſt die in chriſtliche und ger⸗ 
maniſch⸗heidniſche Sagen, und da laſſen ſich doch eine ganze Reihe von 
Sagen und Sagentypen als notwendig der jüngeren, chriſtlichen Schicht 
zugehörig erkennen: die meiſten Glockenſagen, eine Reihe von Hexenſagen, 
alle Sagen, für die die Vorſtellung von einer die Fredel der Menſchen 
ſtrafenden Gottheit die notwendige Grundlage bildet, d. h. alſe die Sage 
von der untergegangenen Stadt und der vergletſcherten Alm, deren frenel- 
hafte Bewohner fi) den Zorn der Gottheit zugezogen haben, und die Sagen 
von den zur Strafe für ihre im Leben begangenen Sünden umgehenden 
Toten. Denn fo viel ſich auch das germaniſche Heidentum von umgehenden 
und wiederkehrenden Toten zu erzählen wußte, der Gedanke, daß der Tod 
und das Schickſal nach dem Tode als Lohn oder Strafe aufzufaſſen ſei, Ing 
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nach allem, was wir aus dem alten Quellan wn, de halal dle 


fern. 
Grund ſätzlich entziehen ſich dagegen der Altersfrage jene Durch 4 
Zeiten hindurch immer en ſich eriengemben Sagen, baren Üntfichuug am 
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A damit wären wir denn bei der Frage angelangt, die zu benntwor⸗ 
ten jener älteren Mychologengeneration fo einfach ſchien: bei er 
dem Verhältnis der heutigen mythiſchen Volksſagen zur heibniſch⸗ger⸗ 
gasiſchen Myothelogie, zum wchiſchen Erxählungaſchatz naſerer 
deidmiſchan Vorfahren. Es leuchtet nach hem bisher Geſagten ja wohl ein, 


brauſenden wilden Heer und feinem Führer, dem wilden Jäger, uralt, ſtammt 
aus der Heidenzeit, — aber wer will derum behaupten, daß etws die Sage 
son ber Luftreiſe mit dem wilden Heer oder die aus der Bruſtangſt und den 
Aufhockeerlebnis ſtammende Sage von der dem boorlauten Nufer aus der 
Luft tegeſchlenderten Pferdelende ſchon zur Zeit des ungebrochenen Heiden⸗ 
tms in Deutſchland erzählt worden iſt? So wertvoll mir unſere mythiſchen 
Volksſagen für die n ſcheinen, für die Religiens⸗ 
ge ſciòte, fpejel für bie Erforſchung der gersunsilchen Mythologie 
ſind fie noch kaum mit Sicherheit z n verwerten. 

Endlich ganz kurz ein letztes: Die deutſche Volksſagenforſchung iſt ein 
Teilgebiet der dentſchen Volkskunde; die aber hat ſich als ihr vornehmſtes 
Ziel geſetzt, die nationale Eigenart deutſchen Volkstums nach 


Inhalt und ihren Formen zu erkennen und darzuſtellen. Kann 
auch die Volks ſagenforſchung hoffen, für die Beantwortung dieſer Kern- 
frage: Was iſt deut ſch ? für die Abgrenzung deutſcher Sonderart 
gegen die Art fremden Volkstums oder gar der Sonderart deutſcher Stämme 
und Landſchaften gegeneinander geeignetes Material zu liefern? — Auch 
hier möchte ich zur Vorſicht mahnen. Gewiß lehrt die Volksſagenforſchung 
uus die Inhalte deutfchen Volksglanbens und volkstümlich deutfchen Mei⸗ 
neus kennen; aber wie unterſcheidet ſich dieſer Inhalt feinem Weſen nach 
von den entſprechenden Inhalten und Vorſtellungen fremden Volkstums, 
wenigſtens ſolange wir innerhalb der enropäiſchen Kulturgemeinſchaft blei⸗ 
ben? etwa der ſkandinadiſchen Völker oder der Engländer, oder ſelbſt der 
Franzoſen ? Gehören dieſe Inhalte nicht vielleicht jener Schicht undifferen⸗ 
zierten Denkens und Erlebens an, in der das allgemein Menſchliche, viel⸗ 
leicht noch mit europäiſcher Sonderfärbung, zum mindeſten fo ſehr vor⸗ 
herrſcht, daß die Unterſchiede beinah unfaßbar werden? — Wenn ich mir 
etwa vergegemwärtige, was Sebillot in feinem vorhin genannten Buch 
über das Verhältnis des franzöſiſchen Volkes zu feiner Geſchichte berichtet 
und damit die geſchichtlichen Sagen unſeres heutigen Volkes vergleiche — 
es würde mir ſchwer fallen, da weſentlich nuterſcheidende Züge feſtzuſtellen; 
die Einzelinhalte ſind verfchieden genng, aber die Art der Auffaſſung, die 
Denk: und Empfindungsweiſe erſcheint doch im Grunde als die gleiche. — 
Zum mindeſten fehlen uns zur Herausarbeitung der nationalen Sonderart 
dentſchen Volkstums oder gar der Sonderart der verſchiedenen dentſchen 
Stämme und Landſchaften aus ihren Sagen bisher noch die notwendigen 
Vorausſetzungen: die wirklich umfaſſenden, ihr Gebiet erfchöpfenden Sagen⸗ 
ſammlungen ans den Nachbarländern wie auch aus den verſchiedenen deut⸗ 
ſchen Landesteilen, Sammlnugen, für die das große dreibändige Werk 
Kühnaus über die ſchleſiſchen Sagen (1910—13) das Vorbild abgeben 
müßte. Solange derartige Sammlungen nicht aus allen Teilen Dentſch⸗ 
lands und aus den Nachbarländern vorliegen, ſolange wir nicht mit einiger 
Sicherheit augeben köõunen: dieſer und dieſer Zug, der ſich hier findet, fehlt 
dort, folange iſt an eine völker⸗ oder ſtammespſychologiſche Auswertung der 
Volksſagen nicht ernſtlich zu denken. 

Aber müſſen wir auch auf dieſe letzte und vielleicht wichtigſte Answer: 
tung der Volksſagen zum mindeſten heute noch verzichten, fo iſt die 
Volksſagenforſchung, deren Aufban aus ihren Grundfragen ich hier flüchtig 
ſkizziert habe, doch ſchon jetzt ein — gewiß beſcheidenes und dienendes — 
aber an ſeiner Stelle unentbehrliches Gliedſtück in jenem immer fortſchrei⸗ 
tenden und immer undollendeten Ban der Geiſteswiſſenſchaft als der Selbſt⸗ 
beſinnung des Menſchen anf die Inhalte, die Bedingungen und die Formen 
ſeines geſamten geiſtigen Daſeins. 
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v. Vorcheiſtliches und Chriſtliches in den dentſchen 
Volksſagen. 
N in Danzig und Breslau 1928.) 


1. 

Es if hente wohl kaum mehr nötig, die ans den romantiſchen Anfängen 
der Volkskunde ſtammende Auſchanung zu bekämpfen, als lebten in den 
deutſchen Volksſagen des 19. und 20. Jahrhunderts in irgendwie beträcht⸗ 
lichem und erkennbarem Maße Geſtalten und Geſchichten von alten vor⸗ 
chriſtlichen Göttern unferer Vorfahren fort. Mag die Gleichung Tode, 
Wilder Jäger = Wodan mit gewiſſen 5 berechtigt fein — im 
Abrigen denkt heute wohl niemand mehr, daß z. B. der bis zu ſeiner er⸗ 
ſehuten Wiederkehr im Berg ſchlummernde > oder die bis zu. ihrer fo 
ft ſchon mißglückten Erlöfung in der Burgruine klagende weiße Fran alte 
germaniſche Göttergeſtalten ſeien, die ſich vor dem andringenden Chriſten⸗ 


tim in das Innere der Stätten zurückgezogen hätten, auf denen fie dor der 


Bekehrung von ihren Gläubigen verehrt worden ſeien — oder was ſolcher 
poeſivollen, aber vorſchnell aufgeſtellten Phantaſtegleichungen einer jungen 
Wiſſenſchaft mehr geweſen fein mögen. — Dieſe Gleichungen haben ihrer 
Zeit ihren Dienſt getan, indem fie ganze Geſchlechter don Sagen ſammlern 
zn ihrer mühſamen und oft verfannten Arbeit begeiſterten — aber ihre Zeit 
iſt vorbei. Es iſt lange her, daß die letzte Volksſagenſammlung ſich in ihrem 
Untertitel als einen „Beitrag zur deutſchen Mythologie bezeichnete, weil 
ihr Sammler hoffte, fein Material könne einmal zur Bereicherung unſerer 
Kenntnis des germaniſchen Heidenglanbens ausgewertet werden. 

Dieſe Hoffnungen haben ſich nicht erfüllt; aber auch das anfängliche 
Gefühl der Enttäuſchung darüber iſt bereits wieder überwunden und einer 
neuen hoffnungsvollen Zielſetzung gewichen: Wer heute deutfche Volks⸗ 
ſagen ſammelt und erforſcht, der will garnicht mehr — zum M indeſten 
nicht in erſter Linie — Uralt⸗Vergeſſenes wiedergewinnen und vorchriſtlich⸗ 
germaniſches Heidentum rekonſtruieren, ſondern ſein Blick iſt vornehmlich 
und zunächſt auf die Gegenwart und auf das Volk gerichtet, das 
heute die Sagen erzählt; er will die geiſtige Welt, die religiöfen, muthiſchen, 
wagiſchen, fittlichen, rechtlichen, naturgeſchichtlichen nud geſchichclichen Vor⸗ 
Rellungen und Auſchanungen kennen lernen, die in unſerem Volke leben oder 
in denen unſer Volk lebt, die geiſtige Welt, für die jene Sagen die Bei⸗ 
ſpielerzählungen find, in denen und mit deren Hilfe ſich dieſe Vorſtellungs⸗ 
und Auſchanungswelt immer nen im Volk lebendig und wirkend erhält. 
Mit anderen Worten: die Volksſagenkunde wird heute nicht mehr als eine 
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Hilfswiſſenſchaft der Mythologie ſondern fie wird als ein Teilgebiet der 
großen deuntſchen Volkskunde getrieben, deren letztes Ziel es iſt, 
die Sonderart unferes deutſchen Volkes zu erkennen, zu beſchreiben, aus⸗ 
ſprechbar zu machen und — zu derſtehen. Denn mit Erkennen und Be 
ſchreiben — in unferem Falle alfo mit bloßem Sammeln und Ordnen der 
Sagen — iſt es noch nicht getan. Wir wollen nicht nur wiſſen, was unſer 
Volk meint und glaubt und ſich erzählt, ſondern wir möchten dies ſein Mei⸗ 
nen und Glauben und Erzählen auch in feinen ſeeliſchen Zufammenhäugen 
und womöglich in feiner geſchichtlichen Gewordenheit ver ſte he u. 

Bei einem ſolchen Verſuch offenbart ſich dem allmählich ſich ſchärfen⸗ 
den Blick die Maſſe der volkstümlichen Überlieferungen ihrer inneren Struk⸗ 
tur nach als ein faſt unanflöslich ſcheinendes Geflecht bunt durcheinander 
ſich wirrender Fäden von ganz verfchiedener Herkunft und ganz verfchiedenem 
Alter. Faſt unauflöslich ſcheinend — denn wir ſtehen in der Arbeit der 
Auflöſung und Klärung dieſes Geflechts noch in den erſten Anfängen. Wir 
ſehen immer noch ſehr viel mehr Fragen und Rätſel als Antworten und 
Löſungen; wir ahnen mehr als daß wir im Einzelnen ſchon wüßten, wie 
vielfältig ſich in der Vorſtellungswelt unſeres Volkes Altererbt⸗Heimiſches 
und Fremdes, Antikes, Chriſtliches und Orientaliſches, Mittelalterliches und 
Neueres miſcht und verbindet. Selten einmal können wir einen dieſer Fäden 
bis zu feinem unzweifelhaften Urſprung verfolgen. Meiſtens müſſen wir 
uns noch damit begnügen, ganz allgemein die ſeeliſche Grundhaltung einer 
Volksſage nach ihrer Vorſtellungs⸗ und Denkweiſe als chriſtlich oder vor⸗ 
chriſtlich, als rational oder magiſch, als entwickelt oder primitiv zu charak⸗ 
teriſieren, ohne daß wir damit im einzelnen ſchon ihr Alter oder ihre Her⸗ 
kunft zu beſtimmen vermöchten. Auch wenn wir eine Sage mit einiger Be⸗ 
ſtimmtheit ihrer inneren Struktur nach etwa als vorchriſtlich kennzeichnen zu 
können glauben, fo iſt damit doch über ihr abfolutes Alter noch nichts aus⸗ 
gemacht, noch nicht geſagt, daß ſie deshalb als Sage in vorchriſtlich⸗heid⸗ 
niſche Zeit zurückreichen müſſe. Denn trotz der mehr als ein Jahrtanſend 
alten Herrſchaft des Chriſtentums im dentſchen Volke werden Anſchanungen, 
die mit den chriſtlichen Glanbenslehren oft ſchlechterdings nicht zu vereinigen 
ſind, im Vorſtellungsſchatz unſeres Volkes nicht nur als totes, unverſtande⸗ 
nes ÜUberbleibſel aus vergangener Zeit weiterüberliefert, fondern fie find oft 
genug noch fo unvermindert lebendig, daß fie jederzeit, noch heutigen Tages, 
neue Sagen aus ſich erzeugen können. 

Wir branchen dabei nicht einmal nus als die ſogenannten „Gebildeten“ 
auszufchließen. Auch in uns lebt unter den vom klaren Bewußtſein erhellten 
Gebieten unſeres ſeeliſchen Lebens noch fo manches, was ſich mit den geiſtig 
geklärten, reinen, chriſtlichen Vorſtellungen ſchwerlich vereinigen läßt. Den⸗ 
ken wir nur an unſer gefühlsmäßiges Verhalten zu den Verſtorbenen und 
zum Friedhof. Gewiß, wenn wir die Grüber lieber Angehöriger pflegen, 
fo läßt fi) das mit der vergeiſtigten chriſtlichen Seelen⸗ und Jenſeitsdor⸗ 
ſtellung durchaus in Einklang bringen als eine Handlung liebenden Geden⸗ 
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kens und Verbnndenſeins mit den Verſtorbenen an geweihter Stätte. — 
Aber wenn uns dann einmal unfer Weg, etwa im Dunkel eines Herbſt⸗ 
abends, über einen fremden Friedhof oder auch nur hart an ihm vorbeiführt, 
— ich glaube, es ſind wenige, die ſich dann eines geheimen Unbehagens gänz⸗ 
lich erwehren können, eines Unbehagens, das ſich beim Eintritt von irgend 
etwas Unerwartetem, einem Geräuſch, einer undeutlich ſichtbaren Bewegung, 
leicht bis zum Grauen und Gruſeln ſteigert, und das ſeine Wurzeln zweifel⸗ 
los bis in eine Vorſtellungswelt hinnnterſtreckt, die mit chriſtlichem Seelen⸗ 
und Jeuſeitsglauben nichts mehr zu tun hat. Denn dies nus allen bekannte 
Gefühl des Friedhofgranens ruht, wenn anch noch ſo undeutlich und unbe⸗ 
wußt, doch immer auf der Vorſtellung, daß anf dem Friedhof, in ihren Grä⸗ 
bern die Toten hanſen: fie leben dort; fie könnten im nächtlichen Dunkel ans 
ihren Gräbern herauskommen und uns begegnen, — gewiß undeutlich, oft 
vielleicht fogar nubewußt, aber dieſe Vorſtellungen leben in uns, fie find 
nicht tote, nur durch die Überlieferung erhaltene Erinnerungsrückſtände aus 
überwundenen Kulturepochen, ſondern fie liegen nus noch wirkend im Blut, 
fie ſcheinen mit unſerem Meuſchſein unlösbar verbunden, als gehörten fie 
zum körperlich⸗ſeeliſchen Erbgut der Menſchheit, das ſich von Geſchlecht zu 
Geſchlecht forterbt, und das jederzeit einmal wieder ſtark und fruchtbar wer⸗ 
den nud neue Sagen von irgendwelchen Friedhofsbegegnungen aus ſich heraus 
gebären kann. 

Oder ein anderes Beiſpiel, an dem wir den Unterſchied zwiſchen totem 
Relikt nnd wirkender Lebendigkeit einer primitiden Vorſtellung in der Gegen⸗ 
wart beſonders dentlich greifen können: die drei Handvoll Erde, die wir anf 
den Sarg ins offene Grab hinunterwerfen — was ſollen fie? Bei uns Gebil⸗ 
deten iſt es überall nur noch eine durch das Herkommen geweihte, aber unber⸗ 
ſtandene Sitte, ein bedeutungslos gewordenes, bzw. zum chriſtlichen „Sym⸗ 
bol“ (Erde zu Erde, Staub zum Staube) umgedeutetes Uberbleibſel einer 
vergangenen Zeit. — Unſerm Volk dagegen iſt die Handlung, in manchen Ge⸗ 
genden wenigſtens, noch durchaus ſinndoll. Erſt vor wenigen Jahren antwortete 
mir ein erwachſenes Mädchen aus einer kleinen oſtpreußiſchen Landſtadt auf 
meine Frage nach dem Sinn der drei Haudvoll Erde: „Sie meinen, daß fie ſonſt 
wiederkommen! — Wie das gemeint iſt, das ſagt uns noch unverhüllter der 
don den Hnzulen in Oſtgalizien gemeldete Brauch, bei denen der Erdwurf 
mit den ſehr deutlichen Worten begleitet wird: „damit du nicht wegläufſt!“, 
und „damit du nicht heraufſteigſt!“ Die Angſt vor der Möglichkeit, der 
Tote könne aus ſeinem Grabe zu den Lebenden zurückkehren, iſt ſo groß, daß 
jedes einzelne Mitglied des Trauergefolges fi daran beteiligt, ihm das 
Wiederkommen numöglich zu machen, indem er bei der Zuſchũttung der 
Grube mithilft, „damit er nicht heraufſteigt“. — Hier haben wir eine Er⸗ 
ſcheinung, die in der einen Schicht unſeres Volkes als totes Relikt, in andern 
Schichten dagegen als durchans finunoller und mit lebendigen Vorſtellungen 
derknüpfter Brauch geübt wird. Und es bedarf kaum beſonderer Erwähnung 
mehr, daß dieſe Vorſtellung trotz des beim chriſtlichen Begräbnis geübten 
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Branches doch nichts weniger als chriſtlich, ſendern iheem Weſen nah, 
religisnsgeſchichtlich geſprochen, eben v o x chriſtlich iſt, daß fie einer Schicht 
von Totenvorſtellungen zugehört, die religiensgeſchichtlich älter und altertüm⸗ 
kicher find als die Seelen ⸗ und Jeuſeitsvorſtellungen des Chriſtentnms; ohne 
daß wir deshalb behanpten könnten, ja nur vorausſetzen wüßten, daß derſelbe 
Brauch des Erdwurfs in gleicher oder ähnlicher Form don den heidniſchen 
Deutſchen vor ihrer Bekehrung bereits geübt worden ſein müſſe, — weil 
eben die ältere Schicht von Totenvorſtellungen, aus denen der Brauch ſich er⸗ 
klärt, auch nach der Bekehrung und bis auf den heutigen Tag ſich unter 
dem Chriſtentum lebendig erhalten hat. | 
In dieſem Sinn alfo iſt es zu verfichen, wenn ich in meinem Thema von 
Vorchriſtlichem und Chriſtlichem in den deutſchen Volks ſagen ſpreche und da⸗ 
bei doch gleich zu Anfang es abgelehnt habe, die Volksſagen als einen Bei⸗ 
trag zur deutſchen Mythologie zu derwerten. „Vorchriſtlich“ iſt in dieſem 
8 kein chronologiſcher Begriff, heißt nicht „germanifch vor der Bekeh⸗ 
, fondern iſt ein religionspſychologiſcher Begriff und bezeichnet Vorſtel⸗ 
5 die ihrer innerſten Struktur nach altertümlicher find als die kirchlich⸗ 
chriſtlichen. Die Frage nach dem abſoluten Alter oder nach der Herkunft 
ſolcher Vorſtellungen und . wird uns in einzelnen Fällen noch be⸗ 
ſchäftigen. 


2. 


Wir haben das Friedhofsgrauſen als feinem Weſen nach vorchriſtlich er⸗ 
kannt. Damit wiſſen wir auch, wie wir eine Sage wie die folgende zu be⸗ 
urteilen haben: Ein Mann aus Wellmitz (im Kreiſe Croſſen in der Lauſttz) 
ging einmal nach Jähnsdorf in die Olmühle. Als er mit Olſchlagen fertig 
war und nach Haufe ging, wählte er einen Fußſteig, der über den Kirchhof 
führte. Seine Fran war geſtorben, und ihr Grab lag dicht am Steige. — 
Als er daran vorbeiging, ſagte er: „Meine liebe Aunelieſe, wenn ich dich 
heute mitnehmen Eöunte!” Kaum hatte er das geſagt, da ſprang ihm jemand 
von hinten auf den Rücken, und deſſen Haare hingen ihm ins Geſicht. ©e 
mußte er noch dreiviertel Stunden weit gehen. Als er an das Schloß zu 
Wendiſch⸗Wellmitz kam, liefen ihm die Hunde bellend entgegen. Da wurde 
es ihm anf einmal leicht, und das auf feinem Rücken war er los. Er ſah ſich 
jetzt zwar um; aber es war nichts zu ſehen. Der Schweiß rann an ihm her⸗ 
unter. Als er zu Hauſe ankam, ſagten ſeine Kinder zu ihm: „Vater ihr ſeht 
ja ganz weiß ans!“ Er ſagte aber nichts. Sie gaben ihm zu eſſen; aber er 
aß nichts. Erſt am andern Morgen erzählte er ihnen, daß er ihre Mutter 
bis au das Schloß getragen hätte. — Er iſt noch an demſelben Tag ge: 
ſtorben.) 

Dieſe Sage don der getragenen toten Fran ordnet ſich ein in die durch 
ganz Deutſchland und darüber hinaus verbreitete Gruppe der (oben S. 39 ff. 
behandelten) Sagen vom Hudup oder Aufhocker, dem Spukdämon, der ſich, 
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meift nachts, dem einſamen Wanderer plötzlich don hinten auf die Schultern 
ſtürzt, ſich von ihm tragen läßt und dabei immer ſchwerer wird, ihm die Kehle 
ʒeſchnůren will, bis er wie hier durch Hundegebell, anderwärts durch Glocken⸗ 
gelaunt, durch Lichter, durch einen Fluch, ein Gebet oder eine befreiende Be⸗ 
wegung des Trägers dertrieben wird, oder bis fein Träger erfchöpft unter der 
entfeglichen Laſt zuſammenbricht. 

Wir find mit dieſen Sagen in allerurtümlichſter Erlebensſchicht: das ein⸗ 
fache Erlebnis der atemberanbenden Angſt — in unſerm Fall des Friedhofs⸗ 
grauſens — wird don dem Erlebenden ſelber mythiſch aufgefaßt als Begeg⸗ 
nung mit einem Spukgeiſt, der durch fein Gewicht die Atemnot derurſacht 
and von feinem Träger nicht eher weicht, als bis deſſen granſig geſpannte, 
allein auf die geheimnis volle Rückenlaſt gerichtete Aufmerkſamkeit auf irgend 
eine Weiſe abgelenkt oder durch eine derzweifelte Bewegung zerbrochen wird. 
Primitisfte Erlebnisſchicht, dazu nrältefte, vorchriſtliche Totenvorſtellungen. 
Denn dieſe ihrem Gatten aufhockende tote Fran iſt ganz gewiß keine „Seele“, 
weder im chriſtlichen noch ſelbſt im primitid animiſtiſchen Sinne. Sondern 
es iſt die „leibhaftige Tote”, der „lebende Leichnam“; das verrät ihre Schwere, 
die dem Träger den Schweiß aus allen Poren treibt, das verraten vor allem 
die Haare der Toten, die der Träger ſich ins Geſicht hängen fühlt. — Dabei 
eine Sage ans jüngſter Zeit, dom Ende des 19. Jahrhunderts. Das mag 
als erſtes Beiſpiel bezeugen, wie lebendig dieſe yrimitib· mythiſche Erlebens⸗ 
weiſe in unſerm Volke noch heute iſt. 


Von den vielen Huckupſagen, die im deutſchen Volk umgehn, fei noch eine 
aus dem ſchweizeriſchen Aargau erwähnt: Einem Bauern, der fein Mehl 
ſtets ſelber auf der Hutte (der Rückentrage) von der Mühle heimträgt, 
ſpringt regelmäßig, fo oft er ſich dabei über die Betzeit verſpätet, beim Hans» 
graben ein „Brennender auf die Hutte und läßt ſich don ihm bis an ſeinen 
Hof tragen. Sobald der Bauer keuchend und ſchweißtriefend die Dachtraufe 
ſeines Hauſes erreicht hat, ſpringt der Brennende ab und macht ſich blitzſchnell 
zum Hansgraben zurück. Daun pflegt der Baner halblant zu ſagen: So du 
Hund, gehſt wieder! — „Und immer war dann der Mehlſack an der Stelle, 
wo der Huckauf geſeſſen hatte, ſchwarz wie Ruß. 

Hier iſt die leichte Färbung der Sage durch chriſtliche Vorſtellungen 
nicht zu verkennen; denn der „Brennende, „der Feuermann“, der dem 
Hattenträger aufhockt, gehört in die primitit⸗chriſtliche Armeſeelenmpthologie 
und wird vom Volk als eine in den Flammen des Fegfeuers gequälte arme 
Seele aufgefaßt. Genau wie im Schlußſatz unſerer Sage wird auch ſonſt in 
Sagen von Begegnungen mit den im Fegfener brennenden armen Seelen 
die Körperlichkeit der ſie quälenden Flammen immer wieder durch ein ſicht⸗ 
bares Zeichen, einen Brandfleck, bewieſen. — Daß der Irrwiſch dem 
Bauern ſtets nur dann aufhockt, wenn er ſich über die Betzeit verfpätet hat, 
in wohl wieder aus dem tarfächlichen Erlebnis zu verſtehen; denn erſt wenn 
das Abendglöck lein geläntet hat, wenns draußen nicht mehr „gehener iſt, 
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ſteigt dem Mann, der bis dahin unangefochten ſeines Weges ging, die 
mythiſche Augſt anf. 

Bemerkenswert iſt an dieſer Schweizer Sage noch, daß wir hier von 
einem Mann hören, der anſcheinend für ſolche Angſterlebniſſe ganz beſon⸗ 
ders veranlagt und darum an die Begegnung mit dem aufhockenden Unhold 
ſchon gewöhut iſt. — Genau dasfelbe hören wir don einem Mann in Oſt⸗ 
preußen: Wenn die Leute ganz ruhig beim Abendbrot ſitzen, ſteht plötzlich 
einer auf und geht hinaus; denn er hat gehört, wie es leis ans Feuſter geklopft 
hat, und er weiß, daß er gemeint iſt. Er weiß ſchon Beſcheid nnd kann ſich 
nicht dagegen wehren: Da draußen ſteht der Tod und verlangt, der Mann 
ſoll ihn auf den Rücken nehmen und an das Hans tragen, das er ihm zeigen 
wird. Und der Mann muß das tun, denn es iſt ſeine Pflicht ſchon von lange 
her. Aber der Tod muß fehr ſchwer fein. Denn wenn der Mann wieder: 
kommt, iſt er ganz in Schweiß gebadet; und manchem, der den Tod fo tragen 
muß, reißt das Hemd auf den Schultern entzwei. 

Leider erfahren wir nichts Genaneres über Perſon und Art dieſes Tod⸗ 
trägers; er gehört gewiß zu den Hinterſinnigen, den „Spökenkiekern“, die 
mehr ſehen und mehr hören als andere und allen Spukerlebniſſen beſonders 
zugänglich find. — Im übrigen iſt hier die Hockaufſage wieder in beſonde⸗ 
rer Weiſe abgewandelt: der Aufhockende iſt nicht mehr irgend ein Toter oder 
fonft ein individueller Spuk, ſondern der Tod felber, der ſonſt in unfern Sa⸗ 
gen als mythiſche Geſtalt nur ſelten auftritt; und der Zweck ſeines Auf⸗ 
hockens iſt nicht der boshafte Wunſch, einen Menſchen zu quälen, ſondern 
der Tod hat ſein ganz beſtimmtes Ziel, daß er auf anderem Wege an⸗ 
ſcheinend nicht erreichen kann.) Die ganze Sage gehört in die Kategorie des 
Vorſpuks; denn wenn es auch nicht ausgeſprochen wird, ſo iſt es doch zweifel⸗ 
los die Meinung, daß in dem betreffenden Haus, zu dem der Mann den Tod 
tragen muß, demnächſt ein Todesfall zu erwarten iſt; der Todträger kennt 
das Hans, aber wie jeder echte Spökenkieker wird er es niemandem verraten; 
erſt wenn das Unheil da iſt, wird er halb ſchandernd, halb ſtolz merken laſſen, 
daß er es vorausgewußt hat. — Auch hier find wir in ganz primitiver Vor⸗ 
ſtellungsſphäre, wenn auch die Verkörperung des Todes — gegenüber etwa 
dem einzelnen Toten, der die Lebenden nachholt — ſchon eine etwas eutwickel⸗ 
tere Begriffsbildung zeigt. 

Nun finden wir aber unſer Aufhockermotio auch in echt chriſtlicher Vor⸗ 
ſtellungsſphäre wieder, wenn als Zweck des Aufhockens die Sehnſucht des 
Toten nach Erlöſung genannt wird. So in Mecklenburg: Der Geiſt einer 
derbrecheriſchen Fran findet im Grabe keine Ruhe, ſondern ſpukt im Keller 
ihres Hauſes. Da „derkündet“ einmal ein „frommer Mann“ dem Geiſt, 
er werde zur Ruhe kommen, wenn es ihm gelinge, bis zur Kirche im nächſten 
Kirchdorf zu gelangen. Dabei iſt aber der Geiſt, wie in Spukſagen ſo oft, 
an den Ort feiner Schandtaten wie feſtgebnunden. Aus eigner Kraft kann er 
feinem Ziele alle Jahre nur um einen Hahnentritt näher kommen. Findet 
ſich aber ein Gutmütiger, der ihn weiter trägt, fo wird es dem Geiſt angerech⸗ 
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net werden. — Geitdem erſchien der Geiſt ſchon manchem am Wege vom Hof 
der Alten zum Kirchdorf und bat fie: Nimm mi Huckepack un dräg mi an de 
Kark! — Einmal hat ſich auch wirklich einer gefunden, der ihr ihren Wuuſch 
erfüllen wollte, der hat fie auffigen laſſen und hat fie getragen; aber er kam 
nur bis an den Hohlweg vor dem Kirchdorf, da wurde ihm die Laſt zu ſchwer 
und er hat ſie abgeworfen. Seitdem ſitzt ſie dort im Hohlweg und bettelt: 
Nimm mi Huckepack un dräg mi an de Kark!“ 


In dieſer Sage befinden wir uns — vom Aufhockemotiv abgesehen — 
in rein chriſtlicher Sphäre: eine arme Seele, die zur Strafe für ihre im Le⸗ 
ben begangenen Verbrechen am Tatort umgehen muß, bis fie Erlöſung fin- 
det. Als Erlöſungsmittel die Wallfahrt zur Kirche, allerdings unter allerlei 
mythiſch⸗magiſchen Erſchwerungen, die aus der Hockaufvorſtellung ſtammen: 
der Spuk muß ſich tragen laſſen, weil er allein ſein Ziel nicht erreichen kann; 
der fromme Mann, der dem Spuk feine Erlöſungsbedingungen „verkündet“, 
eine verdunkelte Erinnerung an die in fo vielen Sagen als Geiſterbauner ge- 
nannten Geiſtlichen, die die magiſchen Bedingungen, unter denen der von 
ihnen gebannte Spukgeiſt von unn an zu leben hat, aus Eigenem feſtzuſetzen 
imſtande find — lauter „chriſtliche“, erſt mit dem Chriftentum oder während 
der chriſtlichen Zeit den Deutſchen von außen zugekommene Vorſtellungen. 
Und doch: wie unendlich primitiv noch immer die Vorſtellungswelt! 


Um ſo bemerkenswerter und lehrreicher iſt es, daß wir dem gleichen 
Huckupmotid auch in gar nicht mehr primitiver ſondern ſehr hoher, religiös⸗ 
philoſophiſcher Sphäre wiederbegegnen: in der nus allen vertrauten mittel⸗ 
alterlichen Legende dom heiligen Chriſtophorus, der als Träger am rei⸗ 
senden Fluß in letztem und ſchwerſtem Dienſt das Chriſtuskind durch das 
Waſſer trägt und dabei unter der mit jedem Schritt geheimnisvoll zunehmen⸗ 
den Laſt faſt zuſammenbricht. Wir kennen die Quelle nicht, aus der der 
Italiener Jacobus de Varagine um die Mitte des 13. Jahrhunderts dieſe 
in allen älteren Chriſtophoruslegenden fehlende Erzählung geſchöpft hat; wir 
wiſſen alſo auch nicht, ob die Erzählung italieniſchen, deutſchen oder irgend 
anderen Urſprungs iſt. Aber fo viel ſcheint mir ſicher: der Mann, der aus 
dem Namen Chriſtophorus dieſe Erzählung vom Chriſtusträger herausſpann, 
arbeitete mit denſelben Vorſtellungen, wie wir ſie aus den deutſchen Volks⸗ 
ſagen kennen. Schon den dreimaligen Anruf vom andern Ufer, der den 
Fährmann zweimal narrt und ihm beim dritten Mal das kleine Kind zeigt, 
das über den Fluß geſetzt zu werden wünſcht, kennen wir ähnlich aus zahl⸗ 
reichen deutſchen Sagen von der Zwergenüberfahrt; und das Schwerer⸗ 
werden des auf die Schultern genommenen Kindes mit der zugleich einſetzen⸗ 
den Todesangſt feines Trägers iſt underkennbare Verwertung des Hockanf⸗ 
motids; freilich nun nicht mehr in primitiver, ſondern in höchſt vergeiſtigter 
Sphäre, wenn das mythiſch zunehmende Gewicht des Kleinen feine großartige 
Erklärung findet: du trägſt die Welt und den, der ſie erſchuf. Hier iſt von 
den in der Schicht dumpfer Spukangſt entſtandenen Vorſtellungen nur noch 
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der Bildgehalt übriggeblieben nub hat die Foem geliefert für eine in den 
Höhen vergeifligter Frömmigkeit geſchaffere religiöfe Dichtung. 

Eine ähnliche Entwicklung können wir an dem (oben S. 27 ff. behandelten) 
Sagenmotid von der Luftfahrt mit den wilden Heer beobachten. 
Es gehört zweifellos zu den zeit loſen Erlebnismotiven, die jederzeit nem aus 
dem Erlebnis, der Reife des Epileptikers im Dämmerzuſtand, hervorwachſen 
können, die aber gewiß auch ſchon vor Urzeiten, ſolange es die Krankheit der 
Epilepſie in dieſer Form gibt, ähnlich vorhanden geweſen ſind. Nun weiß 
aber auch die nordiſche Heldendichtung der Wikingzeit von einer ſolchen Luft⸗ 
fahrt eines ihrer Helden, und der ihn durch die Lüfte trägt, iſt kein anderer 
als Odin ſelber. Der däniſche Hiſtoriker Saxo Grammatiens erzählt davon, 
wie der einäugige Greis, eben Odin, den vor ſeinen Feinden fliehenden jungen 
Helden Hadding auf fein Roß genommen, in weite Ferne getragen und ihn 
von dort, mit einem Krafttrunk geſtärkt, in ſeine Heimat zurückgebracht habe 
und er fügt den anſchaulichen Zug hinzu: Hadding habe während der Rück⸗ 
reiſe einen Blick durch die Ritzen des Mantels geworfen, der ſchützend um 
ihn geſchlungen war, und habe dabei unter den Hufen des Roſſes die Wogen 
des Meeres erblickt — der geſpenſtiſche Ritt ging alſo über das Meer hin. 
Auch hier, ſo ſcheint mir, hat ein Dichter die aus der Unterſchicht dumpfen 
Volksglanbens ſtammende Vorſtellung in die höhere Sphäre der Dichtung 
emporgehoben und als Werkſtück in ſeinen Haddingroman eingebant. 

Jedenfalls wäre es verkehrt, ſich die Entwicklung umgekehrt vorzuſtellen 
und unſere primitiven Luftfahrtſagen etwa als erzähleriſchen Nachhall der 
nordiſchen Haddingdichtung oder einer ihr ähnlichen vorchriſtlichen Götter⸗ 
erzählung aufzufaſſen. Ganz abgeſehen davon, daß der verhältnismäßig 
junge Heldenroman don dem Wikingführer Hadding keine weitere Verbrei⸗ 
tung gefunden zu haben ſcheint; die germanifchen Götter und die don ihnen 
erzählten Geſchichten find durch das Chriſtentum vernichtet worden. Was 
weiter lebt, iſt die zeitlos alte, ewig junge Unterſchicht mythiſcher Vorſtellun⸗ 
geu, von der ſich die höhere Religion der Germanen mit ihren Göttern und 
Gõttererzählungen gewiß ſchon in ähnlicher Weiſe * hat, wie ſich 
heute das Chriſtentum von ihr abhebt. 


| 3. | 
Während ſo die vorchriſtliche Schicht unſerer Volksſagen zugleich die 
zeitloſe iſt, deren Vorhandenſein wir nur um der Zeitloſigkeit ihrer Vor⸗ 
ſtellungen willen auch für die Zeit vor der Bekehrung annehmen dürfen, ſteht 


es mit der chriſtlichen Schicht grundſätzlich anders: die ihnen zugrunde 5 
den Vorſtellungen find dem dentſchen Volk erſt durch das Ehriſtentum und 


mit ihm bekannt geworden. 

Welche bedeutende Rolle chriſtliche Vorſtellungen auch in den niederen 
Regionen unferer Volksſagen ſpielen, weiß zwar jeder Sagen kenner, ) es 
lohnt ſich aber, dieſe Dinge einmal im Zuſammenhang zu betrachten und die 
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Sagen ber Hriſtlichen mit deuen ber vorchriſtlich·geitloſen Schicht zu ver» 
Li | | 


Zwei geunbfäglich verfchiebene Arten find für das Zuſtandekommen don 
chriſtlichen Sagen denkbar: fie kõunen entweder dadurch entfliehen, daß in bes 
reits vorhandene Sagen von — ihrem Vorſtellungsgehalt nach — altertũüm⸗ 
licherer oder zeitloſer Art Geſtalten und Vorſtellungen der chriſtlichen 
Mythologie und des chriſtlichen Kultus eindringen, ſodaß alſo bereits vor⸗ 
handene Sagenformen ſich nur mit chriſtlichein Inhalt füllen; oder es können 
auch aus der chriſtlichen Vorſtellungswelt ganz nene Sagen herauswachſen, 
für die noch keine vorchriſtliche Vorform vorhanden war. — Freilich fo einfach 
die Zweiteilung in der Theorie ausfieht, fe ſchwierig iſt in der Praxis meiſtens 
die Bencteilung des Sachverhalts; die grundſätzlich fo einfache Teilung läßt 
ſich nur in verhältnismäßig wenigen Fällen einwandfrei durchführen. 

Zuuüchſt zwei leicht einleuchtende Beiſpiele: Eine Sage der oſtpreußiſchen 
Ritaner erzählt: Die Jungfrau Maria wollte einmal von Labian nach Me⸗ 
mel gehen. Als fie an das kuriſche Haff kam, fand fie weder Brücke noch 
Schiff zum Überſetzen. Da füllte fie ihre Schürze mit Sand und Steinen 
und warf daven eine Handdoll nach der andern vor ſich ins Waſſer. So 
entſtand ein Damm, auf dem fie glücklich nach Memel kam. Die Reſte die⸗ 
ſes Dammes bilden das Riff, das ſich noch heute in jener Richtung durch das 
Haff hinzieht.) Hier iſt die Sachlage durchſichtig: Wir haben die bekannte 
und weit verbreitete primitib⸗atiologiſche Sage von dem Riefenmäbchen dor 
uns, das die Steine ans feiner Schürze verliert — nur daß die Inngfran 
Maria die ältere Rieſenjungfrau verdrängt hat; alfo Eintritt einer Geſtalt 
ans chriſtlicher Vorſtellungawelt in eine ſonſt underänderte vorchriſtliche 
Sageuform. | 


Umgekehrt: die dor allem aus Bürgers Ballade bekannte Vorgeſchichte 
des Wilden Jägers, der als grauſamer Wüterich und Sonntagsſchänder von 
Gott damit geſtraft wird, daß er nach feinem Tode nun ewig jagen muß. 
Auch hier iſt die Sachlage klar: die aus vorchriſtlich⸗urtümlicher Vor⸗ 
ſtellungswelt flammende Geſtalt des Wilden Jägers hat durch eine ätio⸗ 
logiſche Sage ihre Erklärung gefunden, und dieſe neue Sage iſt ans rein 
chriſtlichen Vorſtellungen geſchaffen. Denn nicht nur das Sonderverbrechen 
des Wilden Jägers, die Sonntagsentheiligung, iſt rein chriſtlich, ſendern die 
ganze Vorſtellungsgruppe don einer Abbüßnug der im Leben begangenen 
Verbrechen durch ein Umgehen nach dem Tode, die Auffaſſung des Wieder⸗ 
gehens als Folge eines gättlichen Strofgerichts, it innerlichſt christlich, er 
durch die chriſtlichen Sünden ⸗ und Jenſeitsvorſtellungen mit Hölle und Fege⸗ 
feuer ermöglicht. Wir haben hier alſo nur die eine vorchriſtliche Sagengeſtalt 
in einer ſonſt zur chriſtlichen Sphäre gehörenden Sage. 

An Grenzfüllen der erſten Art, wären etwa noch weitere Marien⸗ und 
andere Heiligenſagen zu nennen, daun vor allem manche Teufelsſagen, in 
denen in ühnlicher Weiſe wie dort die Inugfran Maria der Teufel den 
alteren Rieſen verbräugt hat; und auch für andere Geſtalten aus primitie- 


ſter Vorſtellungsſchicht iſt heute gern der Teufel eingetreten. Aber diefe 
Grenzfälle der erſteu Art ſcheinen mir für den Volkskundler von verhältnis⸗ 
mäßig geringen Jutereſſe. Wichtiger und lehrreicher ſcheinen mir die Sagen, 
die eutweder ganz aus chriſtlichen Vorſtellungen herausgewachſen find, oder in 
denen Chriſtliches und Vorchriſtliches in innigerer Vermiſchung vorliegt. 

Aus Tirol“ hören wir von der zauberiſch⸗ lebendigen Kraft der Ho ſtie: 
Ein Jäger hatte ſich in einer unzugänglichen Felswand ſo verſtiegen, daß er 
weder vorwärts noch rückwärts konnte, und obgleich ihn die Lente oben hän⸗ 
gen ſahen, konnte ihm doch niemand Hilfe bringen. Da trug der Pfarrer des 
Orts das heiligſte Sakrament an den See unter den Felſen, damit der Un: 
glückliche ſich wenigſtens am Anblick der himmliſchen Wegzehrung laben 
könne. Er ſtellte den geweihten Kelch auf einem Steine nieder und betete da⸗ 
vor mit dem verſammelten Volk. Da erhob ſich plötzlich die heilige Hoſtie 
aus dem Kelch und ſchwebte zum Jäger empor, der die heilige Wegzehrung 
voller Andacht empfing. Kurz daranf verließen ihn die Kräfte, und er ſtürzte 
tot in die Tiefe. Der Kelch hat in dem Stein auf dem er ſtand, deutliche 
Spuren hinterlaſſen, die man noch heute ſehen kann.“ 

Von irgend einer vorchriſtlichen Vorform der Sage kann nicht gut die 
Rede fein. Es iſt eine rein chriſtliche Wundererzählung, herausgewachſen 
aus den magiſchen Vorſtellungen, die ſich an die Hoſtie knüpfen, und aus dem 
teligiöfen Gefühl für den unendlichen Wert der himmliſchen Wegzehrung 
für einen Sterbenden; denn dieſer Wert wird dem die Sage erzählenden 
Volk durch die wunderbare Eigenbewegung der Hoſtie vor allem neu be⸗ 
ſtätigt. “ 

Von der magiſchen Kraft der Hoſtie weiß die Volksüberlieferung nun 
noch allerlei anderes zu erzählen, wenn auch nicht immer ein eigentlicher 
epiſcher Sagenbericht vorliegt. Wenn man die beim Abendmahl geweihte 
Oblate nicht genießt, ſondern unverſehrt im Munde behält und aufbewahrt, 
gewinnt man an ihr ein Mittel von ſtärkſter magiſcher Wirkung: in den 
Kaffee gemiſcht wirkt fie als Liebeszauber und macht den Maun feinem 
Weibe fo treu daß er mit keiner anderen mehr etwas zu tun haben mag. 
Eine Büchſe, mit einer geweihten Oblate geladen, trifft unfehlbar. Freilich 
kann ein ſolcher Schießzauber auch einmal verſagen: nach einer mecklen⸗ 
burgiſchen Sage hatte der Jäger Brandt in der Roſtocker Heide ſeine Flinte 
einmal mit einer Oblate geladen und ſchoß damit auf einen Keiler. Aber er 
verwundete das Tier bloß, ſodaß es auf ihn losfuhr und ihm den Bauch auf⸗ 
ſchlitzte.) — Da haben wir gewiſſermaßen ein waruendes Beiſpiel der 
Gegenpartei, erzählt zu dem Zweck, den frevelhaften Oblatenzauber der Jä⸗ 
ger in Verruf zu bringen. 

In Oſtpreußen kennt man die Sage von dem entſetzlichen Schuß auf 
die an einen Banm genagelte Oblate, der den fredelhaften Schützen zum 
Freiſchützen macht, der nun jedes gewünſchte Ziel treffen kann, auch wenn er 
es nicht ſieht. Eine zuſammengewachſene Fichte in Bagnower Revier (in 
Maſuren) zeigt noch heute an der Stelle, an der ein Jäger ans Sorquitten 
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die Oblate au den Baum befeſtigt und dann durchſchoſſen hat, ein blutendes 
Kreuz.“) — In der Gegend von Hildesheim hat einmal ein Jägerburſch. 
der Freiſchütz werden wollte wie ſein Meiſter, der alte Förſter, auf deſſen Rat 
beim Abendmahl die Oblate nicht heruntergeſchluckt, ſondern heimlich aus 
dem Munde genommen und eingeſteckt. Dann hat der Forſtmeiſter ſie an 
einen Baum genagelt und dem Burſchen geheißen, feine Flinte darauf an⸗ 
legen. Aber wie er das tut, ſieht er unſern Herrn Chriſtus an dem Baum 
ſtehen, ſo daß ihm die Büchſe faſt aus der Hand fällt und er nicht ſchießen 
kaun. Aber der Alte hat ihn geſcholten, er ſei ein feiger einfältiger Geſelle. 
Da hat der Burſche doch noch einmal angelegt, hat losgedrückt und die Ob⸗ 
late iſt von der Kugel mitten durchbohrt und ganz blutig geweſen. Seit der 
Zeit hat er nie mehr einen Fehlſchuß getan.“ 

In Tirol ſchießt der Freiſchütz nicht auf die Oblate, ſondern auf das 
Kruzifix in dem Augenblick, wo in der Kirche der Segen geſprochen wird. 
Die Kugel blieb in der Seiteuwunde des Gekrenzigten ſtecken, und rotes Blut 
quoll aus der Wunde hervor. Da rannte der Schütze entſetzt auf und davon 
und wollte ſich in feinem Haufe verſtecken. Aber ein Blitz hatte fein Hans 
niedergebrannt und ſein Weib und ſeine Kinder getötet. Ein zweiter Blitz 
zuckte, und der Frevler ſtürzte tot zur Erde.“) 

Dieſe Sagen vom Freiſchützen gehören zu der Gruppe, bei denen wir 
irgend eine vorchriſtliche Vorform zum mindeſten nicht kennen. Denn wenn 
wir auch ans Baden hören, der Freiſchütz habe drei Schüſſe tun müſſen, 
einen gegen die Sonne, einen gegen den Mond und einen gegen Gott ſelber 
— wobei vom Himmel drei Blutstropfen auf das Tuch gefallen ſeien, anf 
dem der Schütze kniete, fo haben wir doch kein Recht, dieſe Form der Frei⸗ 
ſchüſſe etwa für altertümlicher zu halten als die audere. — Ob auf die Ob⸗ 
late, anf das Kruzifix oder auf die großen Himmelslichter und auf Gott im 
Himmel ſelber — immer ſind es Vorſtellungen von einem entſetzlichen Fre⸗ 
vel gegen das Allerheiligſte, wie es ſich mit den ſo viel läßlicheren Religions⸗ 
vorſtellungen der vorchriftlichen Zeit kaum vereinigen laſſen. Freilich offen⸗ 
baren uns dieſe Sagen vom Oblatenzanber zugleich, eine wie urtümliche, auf 
Magie eingeſtellte Seelenhaltung in unſern Volksſagen auch mit den Vor⸗ 
ſtellungen der chriſtlichen Sphäre ſchaltet. Wenn auch keine ältere Sagen⸗ 
form und keine älteren Vorſtellungen dieſen Sagen zugrunde liegen, die 
zeitlos primitive Seelenverfaſſung des magiſchen Weltbildes hat auch die 
chriſtlichen Kultvorſtellungen in ihren Bereich hinabgezogen. 

Auch die chriſtliche Kirchenglocke hat magiſche Eigenſchaften: 
Zwar wenn ſie, im Teich verſunken, nur zu gewiſſen Zeiten emportaucht und 
dann durch das darübergeworfene Tuch gebannt werden kann, ſo ſcheint nur 
der chriſtliche Kultgegenſtand in den Rahmen der vorchriſtlichen Sage vom 
derſunkenen und emportauchenden Schatz eingetreten zu fein (Grenzfall 1). 
Aber wenn die Glocke dann nach ihrer Banunng, Ausgrabung oder ſonſtigen 
Gewinnung ihren eigenen Willen zeigt: folange die Menſchen fie in eine 
Richtung fortſchaffen wollen, die ihr nicht genehm iſt, iſt ſie mit 12 Pferden 
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nicht dom Fleck zu bringen, in der von ihr gewünſchten Richtung dagegen 
läßt fie ſich leicht fortſchaffen — da find wir wieder in ansſchließlich chriſt⸗ 
licher Vorſtellungsſphäre. Denn was hier von den Glocken, das wird fonft 
immer wieder und urſprünglich von Heiligenbildern erzählt, wie von dem 
Bilde unſerer lieben Fran in Schnals in Tirol, das man au ſchwer zugäng⸗ 
licher Stelle im Wald entdeckt und ins Dorf hinuntergebracht hatte; aber es 
war dort nicht zu halten: immer wieder kehrte es an die Stelle zurück, an 
der es zuerſt geſtanden hatte. Selbſt als man ihm eine Kirche im Tal zu 
errichten derſuchte, half das nichts: der Bau wollte nicht vorwärts gehen, die 
Maurer fielen vom Gerüſt, die Zimmerleute verwundeten ſich bei der Arbeit, 
und Vögel trugen die von ihrem Blut geröteten Spähne au die alte Stelle 
im Wald, um den Willen des Himmels anzuzeigen. Endlich folgte man die⸗ 
ſem Wink und baute die Kirche dort in den Wald, wo fie mitſamt dem 
Gnadenbild noch heute ſteht. “) 

Rein chriſtliche Sagen, oder ſolche, in denen ſich Vorchriſtliches und 
Chriſtliches zur kaum ſcheidbaren neuen Einheit verwoben hat, gruppieren 
ſich dann in großer Zahl z. B. um die Geſtalt des Teufels. — Ich 
denke hier alſo nicht mehr an die vorhin erwähnten, in denen der Teufel uur 
eine ältere Geſtalt primitiverer Mythologie erſetzt, ſondern an Sagen wie 
etwa die vom Teufel, der das meineidige Mädchen holt, oder dom Teufel unter 
den Keglern. Mit denen ſind wir ſo recht auf dem Gebiet, auf dem der Teu⸗ 
fel in den heutigen Volksſagen am lebendigſten iſt: In einem Bergwäldchen 
bei Wölchingen (in Baden) verſprachen einmal ein Burſche und ein Mädchen 
einander die Ehe und ſchwuren dabei, wer don ihnen ſein Wort breche und ein 
anderes heirate, den ſolle der Teufel am Hochzeitstag hier zerreißen. Aber 
das Mädchen nahm nachher doch einen anderen, und die Hochzeit wurde in 
einer Scheuer gefeiert. Da fand ſich auch ein ſchmucker Jäger ein, den nie⸗ 
mand kannte, und er machte wie alle Gäſte, mit der Braut die drei Ehren⸗ 
tänze. Am Ende des dritten aber zog er ſie aus der Scheuer und aus dem 
Dorf und den Berg hinauf, und als die Hochzeitsgäſte, die es anfangs für 
einen Scherz hielten, ihnen nachſetzten, waren die beiden ſchon nicht mehr zu 
ſehen. Von Arbeitern auf dem Felde erfuhren ſie daun, der Jäger ſei mit 
dem Mädchen im Bergwald verſchwunden. Da liefen ſie dorthin und fanden 
da die Kleider und den Kranz der Braut in Stücke zerriſſen, teils auf dem 
Boden verſtrent, teils an den Bäumen umherhängen. Von ihr ſelber war 
nichts zu ſehen, aber ſicher hat fie der Teufel auch zerriſſen.) — Die be⸗ 
kannte Sage, die ja auch das früher von den Soldaten ſo gern geſungene 
Volkslied behandelt: „ſo ſoll mich der Teufel holen an meinem Hochzeits⸗ 
tag.“ 

Wo jetzt das Gaſthaus von Weitendorf ſteht (bei Sternberg in Meck⸗ 
leuburg), da ſtand früher ſchon einmal eins, das iſt aber abgebrannt. Einmal 
ſaß da der Wirt mit zwei Gäſten am Tiſch und ſpielte Karten. Der eine 
Gaſt verlor dabei viel Geld und geriet darüber arg ins Fluchen. Nach eini⸗ 
ger Zeit kam ein Fremder herein und bat um die Erlanbnis mitzuſpielen. 
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An den verlor der andere auch viel Geld und hörte darum mit Fluchen gar 
nicht mehr auf. Um Mitternacht fiel dem Wirt eine Karte unter den Tiſch, 
und als er ſie aufhob, ſah er, daß der Fremde einen Pferdefuß hatte. Da 
nahm er die Kreide und ſchrieb vor ſich anf den Tiſch: Jeſus Chriſtus hat 
mich erlöſt. Der andere Gaſt tat dasſelbe, aber der Flucher tat es nicht. 
Da ſprang der Fremde auf und packte den dritten beim Kragen und fuhr mit 
ihm durch die Wand, fo daß eine große Stelle an der Wand ganz dom Blut 
beſpritzt wurde. So oft man die Stelle auch weißte, das Blut ſchlug immer 
wieder durch; und als nachher das ganze Hans abbrannte, blieb die Wand 
allein ſtehen.“ 

Man könnte einwenden, das ſeien nur warnende Predigtbeiſpiele der 
chriſtlichen Geiſtlichen in ihrem eifernden Kampf gegen das böſe Fluchen und 
Trunk und Spiel, die alten Erblaſter des deutſchen Volkes. Mag ſein; 
aber dem Volk ſind ſie doch mehr als bloße Predigtbeiſpiele ans langver⸗ 
gangener Zeit. Wie wirkſam dieſe Teufelsvorſtellungen zum mindeſten noch 
vor zwei Menſchenaltern tatſächlich lebten, zeigt ein höchſt wertvoller Sagen⸗ 
bericht, der die Danziger im Jahre 1870 aufgeregt hat, und deſſen Entſtehung 
kein geringerer als Wilhelm Maunhardt damals im einzelnen nachge⸗ 
gangen iſt. Der Bericht, den Maunhardt damals in der franzöſiſchen Volks⸗ 
kundezeitſchrift Meélusine veröffentlicht hat, lautet: 

Im Frühjahr 1870 verbreitete ſich in Danzig das Gerücht von einer ſelt⸗ 
ſamen Begebenheit, die in einem Tanzlokal der Vorſtadt Schidlitz geſchehen 
ſein ſollte und die ganze weibliche Bevölkerung der Stadt in Aufregung 
brachte. Ich hörte zum erſtennal davon 14 Tage nach Faſtuacht in einer 
Abendgeſellſchaft erzählen. Acht Tage ſpäter erzählte uns unſere Näherin das 
Gleiche, ſie hatte es in der Nachbarſchaft gehört. Am gleichen Tag kam die 
Köchin ganz aufgeregt nach Haus, ſie hatte bei ihrem Bruder, einem Arbei⸗ 
ter den ganzen Zuſammenhang gehört. Acht Tage ſpäter bildete die Sache 
den Gegenſtand der allgemeinen Unterhaltung in Wirtshäuſern und Knei⸗ 
pen der kleinen Leute. — Erzählt wurde folgendes: Eines Sonntags vor nicht 
zu langer Zeit war ein Dienſtmädchen zum Abendmahl gegangen. Trotz der 
Warnung ihrer Mutter hatte ſie aber am gleichen Abend einen Tanz mit⸗ 
gemacht. Gegen Mitternacht war ein feiner Herr zu ihr gekommen und 
hatte ſie zu einem Tanz aufgefordert. Er hatte ſchwarze Haare und ſchwarze 
Augen. Er tanzte alſo mit ihr, drehte fie aber dabei immer ſchneller und 
ſchneller im Kreis, ſo daß die andern Paare aufhörten und dem wilden Tanz 
zuſchanten. Einer der Muſikanten konnte kein Auge von dem Paar abwen⸗ 
den nnd bemerkte zugleich mit Entſetzen, daß der Herr einen Pferdefuß hatte. 
Er machte feine Kameraden daranf anfmerkſam, und wie auf Verabredung 
gingen die Muſikanten plötzlich von der luſtigen Tanzmelodie in einen Cho⸗ 
ral über, und zwar gerade während die Uhr 12 ſchlug. Da fuhr der Teufel 
mit ſeiner Tänzerin in wirbelnder Fahrt durch den ganzen Saal und zum 
Feuſter hinaus, fo daß das Glas klirrend auf die Straße fiel. Das Mäd⸗ 
chen wurde befinnungslos und ſchwer verletzt auf dem Raſen vor dem Hans 
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aufgefunden. — Die Geſchichte wurde ganz allgemein von Krämern und 
Handwerkern der Stadt geglanbt, und das Tanzlokal, das bisher ftarf be⸗ 
ſucht geweſen war, verlor feine Gäſte; es war unmöglich, ein junges Mäd⸗ 
chen zu überreden, dort wieder zum Tanz zu gehen. 

Mannhardt hat ſich nun alle Mühe gegeben, das Tatſächliche an dieſer 
Erzählung heranszubekommen. Es ergab fi) Folgendes: In dem genannten 
Lokal war wirklich am Faſchingsdienstag Ball geweſen, und das ganze hatte 
über Mitternacht gedanert. Als es 12 ſchlug, kamen die Muſikauten anf 
den Einfall, dem Wirt, der Aſchermittwoch feinen Gebnrtstag feierte, eine 
Art Anfmerkſamkeit zu erweiſen, indem fie ohne alle Anmeldung mit ihren 
Inſtrumenten plötzlich aus voller Kraft eine Choralmelodie anſtimmten. 
Dieſer geiſtliche Klang, der fo plötzlich mitten in die profane Tanzmuſik 
hineinklang, ergriff die Zuhörer ſtark. Gleich darauf aber begann die Tanz⸗ 
muſik wieder, und nur wenige der Anweſenden bekamen den Anlaß für dieſes 
ſeltſame Zwiſchenſpiel zu hören. Vielen der Tanzenden aber war die Luſt 
am Tanz vergangen, und fie hatten darauf das Lokal verlaſſen. Das war 
alles.) 

Ein in doppelter Hinſicht lehrreicher Bericht. Einmal als Beiſpiel für 
das epiſche Leben einer Volksſage: Deutung eines unverfländlichen Ereig⸗ 
niſſes mit Hilfe einer bereits vorhandenen Sage; das erfchütterude und nicht 
erklärliche Ereignis des in die Tanzmuſik hineinklingenden Chorals wird mit 
Hilfe der Sage vom Teufel und der Tänzerin erklärt; damit zugleich aber 
wächſt dieſe Sage um einen ans dem Ereignis ſtammenden nenen Zug, eben 
um den Choral, der den Teufel vertreibt. Zum zweiten aber iſt uns Maun⸗ 
hardts Bericht ein höchſt wertvolles Zeugnis dafür, daß ſolche Teufelsſagen 
unferem Volk nicht bloße aus der Vergangenheit ſtammende Unterhaltungs⸗ 
ſtücke ſind, ſondern daß ſie ſich immer noch plötzlich mit dem friſcheſten, haar⸗ 
ſtränbendſten Gegenwartsleben erfüllen können. 


4. 


Die beſprochenen Sagen der chriſtlichen Vorſtellungsſchicht gaben z. T. 
an Urtümlichkeit der magiſchen und mythiſchen Seelenhaltung denen der 
vorchriſtlichen Urſchicht nichts oder wenig nach. Und doch läßt ſich ein Un⸗ 
terſchied in der Haltung zwiſchen den Sagen der beiden Schichten erkennen 
oder vielleicht beſſer erfühlen, wenn auch nicht in jedem einzelnen Stück, 
ſo doch bei einem Blick auf die Geſamtheit und auf den hier und dort vor⸗ 
herrſchenden Charakter: das iſt die in den Sagen der chriſtlichen Schicht 
immer wieder zutage tretende ſittliche Tendenz. Auch den Sagen 
der urtümlichſten Schicht ſind gewiſſe Lehren nicht fremd: man ſoll ſich 
nicht wünſchen den Toten zu begegnen, man ſoll nicht übers Betläuten 
hinaus draußen bleiben, ſonſt kommt der Hodanf; man darf dem wilden 
Jäger nicht nachſchreien, ſondern muß ſich auf den Boden werfen, ſonſt 
nimmt er einen mit in die Luft; Lehren von nicht eigentlich ethiſcher, eher 
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don magiſcher Grundhaltung: Schuld — wenn man überhaupt don 
„Schuld“ reden will — iſt hier die Verletzung gewiſſer magiſcher Geſetze 
und Bindungen, iſt magiſche Schuld. 

Wenn nun auch bei den chriſtlichen Sagen die magiſchen Bindungen 
nicht ganz fehlen: das Heiligenbild, die Glocke darf nicht an einen andern 
Platz gebracht werden, als wohin ſie gehören und wollen — ſo ſpielt doch 
der Begriff einer auch von uns noch nachempfindbaren ſittlichen Schuld eine 
weit größere Rolle: der wilde Jäger muß umgehen, weil er ein wilder herz⸗ 
loſer Wüterich geweſen iſt; der Freiſchütz frevelt gegen das Allerheiligſte 
nud wird dafür geſtraft; der Teufel holt das meineidige Mädchen oder 
die Leichtfertige, die am Tage ihres Abendmahlganges das Tanzen nicht 
laſſen kann, nſw. Da wirkt ſich die vertiefte ſittliche Forderung der chriſt⸗ 
lichen Lehre aus, die dem deutſchen Menſchen erſt den Begriff der „Sünde“ 
als des von Gott verabſchenten und beſtraften Böſen gebracht hat. Von den 
Sagen der chriſtlichen Schicht ſind viele ganz auf dieſen Gedanken don 
Sünde und Strafe geſtellt, wie ja auch erſt in den Sagen der chriſtlichen 
Schicht das Um geheumüſſen der Toten als eine göttliche Strafe 
aufgefaßt wird. 

Auch die — jetzt rein hiſtoriſch geſprochen — vorchriſtlich germaniſche 
Glanbenswelt kennt bekanntlich die umgehenden Toten, die Wiedergänger; 
aber ihr Umgehen, das die Lebenden damals genau fo erſchreckte wie heute, 
iſt gewiſſermaßen ihre eigene Sache, ihr böſer Wille; ſo wie in den Sagen 
der urtümlichſten Schicht das Aufhocken des Spukgeiſtes nichts iſt als ein 
Ausfluß feiner perſönlichen Bosheit, feiner Luft die Lebenden zu quälen, 
ohne daß nach einer weiteren Begründung feines unerwünfchten Benehmens 
gefragt wird. Die vorchriſtlich⸗germaniſche Welt kennt darnm auch mit 
ganz wenigen Ausnahmen nur ein Mittel, den Wiedergänger zur Ruhe 
zu bringen, den Kampf: er wird im Ringkampf beſiegt, man bricht ihm das 
Rückgrat, legt ihm den Kopf zwiſchen die Füße oder, noch ſicherer, man 
derbrennt den Leichnam, damit der Tote endgültig vernichtet wird. 

Die chriſtliche Volksſage ſieht anf den unngehenden Toten mit ſehr an⸗ 
derem Blick: fie ſieht in ihm die unter göttlichen Strafbedingungen ſtehende, 
gequälte, nach Ruhe ſich ſehnende und büßende arme Seele. Und wenn ihr 
auch die Vorſtellung eines — nun mit chriſtlichen Mitteln geführten — 
Kampfes gegen den Spukgeiſt nicht fehlt (die Bannung des Spnks durch 
den Geiſtlichen oder den der weißen Magie kundigen Geiſterbanner), ſo iſt 
doch ihre viel häufigere Reaktion auf die Spukbegegnung der vom Mitleid 
eingegebene Wunſch und Verſuch, den umgehenden Geiſt aus ſeiner Pein 
zu erlöſen. 

Damit kommen wir nun letztens zu einem allerwichtigſten Vorſtellungs⸗ 
komplex unſerer chriſtlichen Volksſagen. — Man könnte zunächſt vielleicht 
meinen, es ſei nicht weiter auffällig und verſtehe ſich ſo gut wie von ſelbſt, 
daß nach eintanſendjähriger Herrſchaft des Chriſtentums in nuſerm Volk 
der Zentralgedanke der Erlöſungsreligion auch in ſeinen Sagen eine zentrale 
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Rolle ſpielen müſſe. Und doch: wenn wir von den erhabenen Höhen der 
chriſtlichen Erlöſungslehre hinübergehen zu den Erlöſungsvorſtellungen, die 
in unſeren Volksſagen herrſchen, ſo bedentet das einen Abſtieg aus den 
lichten Höhen wahrer Religion in düſtere Tiefen derber, handfeſter Mythik 
und Magie, und wir fragen nus nuwillkürlich, ob denn zwiſchen dieſen Er⸗ 
löſungsvorſtellungen der Volksſagen und dem Chriſtentum überhanpt noch 
eine andere Gemeinſamkeit beſtehe als die des gleichen Wortes „Erlöſung“. 
Die Frage hat in der Tat eine gewiſſe Berechtigung. Denn in den Erlö- 
ſungsvorſtellungen unſerer Volksſagen ſcheinen ſich vorchriſtlich⸗primitive, 
chriſtlich⸗⸗rimitide und höhere chriſtliche Schicht in ganz beſonders inniger 
Weiſe zu durchdringen. 

Sehen wir uns zunächſt eine Anzahl von Erlöſungsſagen an, über deren 
Zugehörigkeit zur rein chriſtlichen Schicht ein Zweifel nicht gut möglich iſt: 
Auf welche Weiſe geſchieht nach dem Volksglauben und den Volksſagen 
die Erlöſung ungehender Toter und armer Seelen? — Zunächſt und am 
einleuchtendſten durch die Mittel, die die Kirche ſelbſt in ihrem Kultus an⸗ 
bietet: durch das Leſen der Seeleumeſſe, durch Wallfahrten, durch Gebete der 
Lebenden, ſeien es die Angehörigen des Toten oder andere fromme Chriſten. 
Auch dabei geht es freilich in unſeren Volksſagen oft urtümlich genug zu. 

Von der den Seelen im Fegfener helfenden Macht der Meſſe wiſſen 
Predigterzählungen alter und neuerer Zeit unendlich oft zu erzählen, und 
auch in den Volksſagen iſt oft genug davon die Rede. Beſonders die Pri⸗ 
mizmeſſe, die erſte Meſſe des jungen Geiſtlichen, ſpielt dabei eine Rolle. In 
der Grafſchaft Glatz erhofft eine als Waſchweible umgehende Mutter ihre 
Erlöſung von dem Tage, wo ihr Sohn nach empfangener Prieſterweihe die 
erſte Meſſe leſen werde. Die Sage erzählt dann freilich weiter, der Sohn 
habe gar nicht daran gedacht Prieſter zu werden, und die Erlöſung der armen 
Seele habe dann anf andere Weiſe bewirkt werden müſſen.) — In Tirol 
heißt es in Verbindung mit der bekannten Formel vom Erlöſer in der 
Wiege: der Graf von Kienburg im Iſeltal müſſe ſeine Frevel ſolange im 
Fegfeuer büßen, bis ſeine Burg verfallen und auf ihren Trümmern eine 
Fichte gewachſen ſein werde; aus der wird man eine Wiege machen, und 
das Kind, das in dieſer Wiege gewiegt wird, wird ſich dem Prieſterſtande 
widmen; erſt wenn dieſer Prieſter ſeine erſte Meſſe leſe, werde der Graf 
aus feiner Pein befreit ſein.“) — Ebenfalls in Tirol fragt ein Kind auf den 
Rat des Geiſtlichen ein umgehendes altes Mäunchen, was es wünſche, und 
erhält die Antwort: „wenn alle Schulkinder nach Weißenſtein kirchfahrten 
gingen, wär ich ſelig!“ Da wird auf den folgenden Tag eine Wallfahrt 
aller Schulkinder nach Weißenſtein angeſetzt. Seitdem hat man das Männ⸗ 
chen nicht mehr geſehen. Aber auch das Kind, das ihn angeſprochen hatte, 
war binnen acht Tagen geſtorben.“ 

Einem Hirtenbübl war es einſam auf den Höhen. Da haben ihm andere 
Hirten geraten, nur recht fleißig zu beten. Es hat ſich kleine Hölzel gemacht, 
und allemal wenn es ein Vaternnſer gebetet hatte, hat es ein Hölzel in 
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feine Kappe geworfen, die ueben ihm lag. Nachher ſchüttete es die Hölzel 
aus, um die Vaterunſer zu zählen, da ſind aber gleich die armen Seelen 
gekommen, haben die Vaterunſer anfgeklaubt und ſich ſchlennig mit davon⸗ 
gemacht. Ein Kapnzinerpater, der vorüberging, ſchenkte dem Bübl einen 
Roſenkrauz. Jetzt nahm es den zum Beten, aber da blieben die armen 
Seelen weg. Da hat das Bübl den Roſenkranz verworfen und wieder in 
die Kappe gebetet, weil es das lieber mochte, wenn die armen Seelen ka⸗ 
men. — Höchft primitiv; aber in dieſer Primitivität liegt geradezu die 
Tendenz der Sage: dem Volk ſind die kindlich einfältigen Formen lieber, 
weil in ihrer Einfalt rührender und in ihrer unmittelbaren Wirkung zuver⸗ 
läſſiger als die von der Kirche gebilligten. 


Ein feuriger Mann hockt ſich nachts hinten auf den Wagen eines 
Bauern; der betet in feiner Herzensangſt ein Vaterunſer nach dem andern. 
Aber der Mann weicht nicht von der Stelle. — Endlich fängt der Bauer 
an zu fluchen. Da klagt der Fenermann: „hätteſt du nur noch ein Water: 
unſer gebetet, ſo wäre ich erlöſt geweſen!“ 


Irrlichter, die erlöſt werden wollen, drängen ſich um den Betenden; der 
Feuermann, der dem Wanderer oder Fuhrmann nachts gelenchtet hat, wird 
erlöſt durch ein dankbares „Vergeltsgott!“ oder durch die noch wirkſamere 
Formel: „bezahl dirs Gott, ſo viel Male als dus nötig haſt“. Ein „Helf 
dir Gott!“ erlöſt den Niesgeiſt unter der Brücke. Das ſchreiende Mänu⸗ 
chen iſt erlöſt, als der Nachtwächter, dem es begegnet, mitleidig zu ihm 
ſagt: „ich kann dir nicht helfen, ſo helfe dir Gott Vater, Sohn und Hei⸗ 
liger Geiſt.“ 

Wie das Gebet und die fromme Formel, ſo kann auch das fromme 
Lied, auch der proteſtantiſche Geſangbuchvers den umgehenden Toten erlöſen: 
Ein meck lenburgiſcher Bauer fährt abends noch über Land und ſingt dabei 
ſein Abendlied: „Nun ruhen alle Wälder“. Wie er an die Zeilen kommt: 
„Mein Augen ſtehn verdroſſen, im Hui ſind ſie geſchloſſen“, da ſingt plötz⸗ 
lich eine Stimme dicht neben der Straße: „Wo bleibt dann Leib und Seel?“ 
— Den Banern überfällt namenloſe Angſt, und er macht, daß er nach 
Hanſe kommt. Daheim erzählt ers dem Paſtor, und der rät ihm, wenn 
er dasſelbe noch einmal erlebe, ſolle er ſich nicht ſchrecken laſſen ſondern ruhig 
weiter fingen. — Bald darauf fährt er desſelben Wegs und ſingt dasſelbe 
Lied, und wieder fällt die Stimme am Wege ein: „Wo bleibt dann Leib und 
Seel?“ Aber diesmal ſang der Bauer weiter: „Nimm ſie zu deinen Gna⸗ 
den, Sei gut vor allem Schaden, Du Aug und Wächter Israel!“ Und 
kaum hat er geendet, da ruft die Stimme: „Nun bin ich erlöſt!““ 

In einer mit chriſtlichen Vorſtellungen zum mindeſten noch gut ver⸗ 
einbaren Sphäre ſtehen wir auch, wenn die Art der Erlöſung auf dem ſitt⸗ 
lichen Gedanken der Wiedergutmachung der vom Toten im Leben 
begangenen Verbrechen oder Unterlaſſungen beruht: der Tote iſt erlöſt, wenn 
ſich ein Lebender findet, der den von ihm Geſchädigten den Schaden erſetzt, 
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feine Schulden bezahlt, die Geſchädigten für den Toten um Verzeihung 
bittet und ihm ſo die Ansſöhnung mit ſeinen alten Gegnern erwirkt, u. dgl. 

Ein anf der Almhütte butzendes, d. h. als Butz ſpukendes Weiblein 
antwortet dem mutigen Burſchen, der fie nach dem Grund ihres Leidens 
befragt: „Ich habe, als ich im vorigen Jahr in dieſer Alpe Sennerin war, 
meinen Schatz und ſeine Kameraden immer reichlich bewirtet und dadurch 
den Bauern, die ihre Kühe bei mir droben hatten, großen Schaden getan. 
Wenn du hingehſt und dieſe Bauern für mich um Verzeihung bitteſt, und 
wenn fies dir gewähren, fo wäre ich von meiner Pein befreit. Der Burſche 
erreicht nach einigen vergeblichen Gängen ſchließlich, daß alle Geſchädigten 
verzeihen. Beim nächſten Beſuch auf der Alm erſchien das Weiblein dem 
Burſchen ſchneeweiß und dankte ihm für feine große Hilfe.“ 

Auch in vorchriſtlicher Schicht gibt es Geſchichten, die an die hier er⸗ 
zählten erinnern; aber die innere Motivierung iſt eine ſehr andere. Nach 
der altisläudiſchen Eyrbyggia saga (Thule Bd. 7) hatte die Bäurin Thor⸗ 
gunna vor ihrem Tode beſtimmt, daß ihr Bett mit allem Bettzeug ver⸗ 
brannt werden müſſe und hatte außerdem über all ihre Habe genaue Ver⸗ 
fügungen getroffen, alſo gewiſſermaßen ein Teſtament hinterlaſſen mit Be⸗ 
ſtimmungen, die geuau beobachtet werden mußten; ſonſt werde es den Hinter⸗ 
bliebenen übel ergehen. Die Verfügungen der Sterbenden werden von ihren 
Angehörigen nicht ausgeführt. Da kehrt die Tote zu immer erneuten Malen 
auf ihren Hof zurück, ſie richtet ein großes Sterben dort an, bis endlich der 
Bauer alle ihre Wünſche erfüllt. Da erſcheint ſie nicht wieder, und das 
Sterben auf dem Hof hört auf.“ — Das Motiv iſt ähnlich dem Vorigen: 
unerfüllte Verpflichtungen rauben dem Toten die Ruhe, und doch iſt die 
grundandere Haltung der vorchriftlichen Denkweiſe dem Toten gegenüber 
mit Händen zu greifen: 

Die isländiſche Sage weiß nichts von einer Strafe der toten Bäurin, 
und jenes Mitleid mit ihr liegt ihr fern. Es heißt nicht: die Tote findet 
keine Ruhe, ſondern ſie hält keine Ruhe, bis ihr Wille bis auf den 
letzten Punkt erfüllt iſt; und das entſpricht nur ihrer Natur, denn mit 
dieſer Frau war ſchon bei Lebzeiten nicht gut auskommen. Die Erfüllung 
ihrer Wünſche durch die Lebenden geſchieht daher nicht um der Toten, ſon⸗ 
dern um der Lebenden willen, die vor der Toten ihre Ruhe haben wollen. 
Die Saga betont dieſe Einſtellung noch weiter dadurch, daß am Schluß der 
Epiſode noch ein förmliches Rechtsverfahren gegen die Tote eingeleitet wird: 
ein „Türgericht“ wird abgehalten, in dem feſtgeſtellt wird, daß die Tote 
nun keine Anſprüche an die Lebenden mehr zu ſtellen, ſie alſo von unn an in 
Ruhe zu laſſen habe. — Da die Saga erſt in chriſtlicher Zeit aufgezeichnet 
worden iſt, fehlt ſchließlich auch die chriſtliche Formel nicht; nach Ausfüh⸗ 
rung aller Wünſche der Toten und nach dem Abſchluß durch das Türgericht 
heißt es, der chriſtliche Prieſter habe Weihwaſſer und Heiligtümer um das 
Haus getragen und am andern Tag dort die Meſſe geleſen, und danach 
habe der Spnk dann wirklich aufgehört. Aber auch die chriſtlichen Heils⸗ 
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mittel werden hier noch nicht zum Beſten der Toten verwandt; auch Weih⸗ 
waſſer und Heiligtümer ſind hier noch reine Mittel des Abwehrzaubers, der 
allen Spuk vom Hof fernhalten ſoll; Kampf gegen den Toten mit chriſt⸗ 
lichen Mitteln wie in den Geiſterbannungen unſerer deutſchen Sagen. — 
Denken wir von hier aus noch einmal an die Schlußworte der Tiroler Sage: 
„das Weiblein dankte dem Burſchen für feine große Hilfe“. In vorchriſt⸗ 
licher Schicht Befriedigung und Bannung des Toten um der Lebenden willen; 
in chriſtlicher Auffaſſung Erlöſung des Toten, der ſich aus ſeiner Befreiung 
aus dem Fegfener ſehnt. 

Ich muß es mir verſagen, auf die religionsgeſchichtliche Frage einzu⸗ 
gehen, wie dieſe Vorſtellungen vom Fegfener als einer zeitlich begrenzten 
Strafe und Bußzeit der armen Seelen, und von der Möglichkeit, daß die 
Anteilnahme der Lebenden ihnen dieſe Bußzeit abkürzt, innerhalb des Chri⸗ 
ſtentums entſtanden find. Genng, daß fie den Dentſchen zweifellos erſt mit 
dem Chriftentum zugekommen find, teils als eruſtlich erörterte Lehre der 
Kirche, die den Gedanken, daß die Toten nicht auch auf irgend eine Weiſe 
des Heils teilhaftig werden könnten, mit Gottes Gnade nicht vereinbar 
empfand, teils ſchon ins primitiv Magiſche umgeformt als „chriftlicher 
Volksglaube“, den es wie heute, ſo auch vor tauſend Jahren ſchon gegeben 
hat, und vom Volke in der uns ſchon bekannten Weiſe noch weiter in die 
urtümliche Denkweiſe hineingezogen, ſo daß ſchließlich das gar nicht dem To⸗ 
ten zugedachte Ausſprechen etwa des Gebets, des Liedverſes einfach durch 
die magiſche Wirkung des Heiligen Wortes die Erlöſung bringen kan. 

Wie der Gedanke, daß auch die Toten an der Erlöſungstat des Heilands 
noch Anteil haben ſollen, in der deutſchen Volksſage ſeiner Größe entkleidet 
und ins Magiſche umgeformt wurde, dafür iſt vielleicht das beſte Beiſpiel 
die bekannte Formel vom „Erlöſer in der Wiege im Munde der jauchzen⸗ 
den Seele. Dieſe Formel geht, wie ich ſeinerzeit nachgewieſen habe, ) letzten 
Endes auf die Szene des frühchriſtlichen apokryphen Nicodemus⸗Edangeliums 
zurück, den „Descensus ad inferos“, der, die Worte des Glaubensbekenut⸗ 
niſſes „niedergefahren zur Hölle“ anſchanlich ausführend, erzählt, wie der am 
Kreuz verſchiedene Erlöſer zur Hölle niederſteigt, die Tore der Vorhölle zer: 
bricht, um den frommen Vätern des alten Teſtaments die Botſchaft von 
ſeiner Erlöſungstat zu bringen und ſie zur Seligkeit zu führen. Ehe Chri⸗ 
ſtus mit mächtigem Finger an die Pforte der Hölle klopft, beginnt in den 
Finſterniſſen ein Schein aufzuleuchten, die Propheten des alten Bundes froh⸗ 
locken, daß jetzt ihre auf den Meſſias zielenden Weisſagungen in Erfüllung 
gehen, und auch der Urvater der Menſchen, Adam, jubelt auf: nun erfüllt 
ſich die Weisſagung, die einſt bei ſeinem Tode ſein Sohn Seth vom Engel 
am Paradieſestor erhalten hat: der Zweig vom Baume des Lebens, den der 
Engel ihm gab, und den er auf Adams Grab pflanzen ſollte, werde zu einem 
Banm aufwachſen, und wenn dieſer Baum einſt Frucht trage, dann werde 
Adam zu neuem Leben erlöſt. Die Weisſagung hat ſich erfüllt, denn aus 
dem Baum auf Adams Grab iſt nach mannigfachen Schickſalen das Kreuz 
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gezimmert worden, an dem der Heiland durch feinen Tod die Meuſchheit er⸗ 
löſt hat; er war die Frucht vom Holze des Lebens. 

Dieſe großartige religiõſe Dichtung, die den Gedanken verdeutlichen ſoll, 
daß Chriſtus für alle, auch für die Toten der voranfliegenden Zeit geſtorben 
iſt, wie nimmt ſie ſich in der Welt der dentſchen Volksſage aus? Ein Jäger 
hörte einmal auf einem Gletſcher einen ſchönen Geſang. Er ging dem Ge⸗ 
fang nach und fand eine arme Seele in der kalten Pein, die fortwährend 
jauchzte und jubelte. Er fragte fie, wie fie dazn komme, in ihren Leiden fo zu 
jauchzen. „Ach“, antwortete fie, „ſoll ich nicht fingen und fröhlich fein? Ein 
Engel hat mir ſoeben kundgetan, daß meine Erlöſung herannaht, denn hente 
hat ein Vöglein den Samen zu einem Taunenbaum in die Erde fallen laſſen, 
der wird nun ſprießen, und aus dem Holz des Baumes wird man ein Särg⸗ 
lein machen für ein unſchuldiges Kind, und wenn dies Kindlein ſtirbt, dann 
werde ich, von allen Qualen frei, in den Himmel kommen!“ 

Die einzelnen Stücke der alten Dichtung ſind noch deutlich wiederzu⸗ 
erkennen: die in den Qualen jnbelnde Seele, die Weisſagung von dem anf- 
wachſenden Baum und von dem Tod des unſchuldigen Erlöſers, die nun in 
Erfüllung geht (oder in Erfüllung zu gehen beginnt). Aber aus der die ge⸗ 
ſamte Menſchheit aller Zeiten umſpannenden Weite der hohen religiöfen 
Dichtung iſt in der Sphäre der Volksſage nicht nur das rein perſönliche Ein⸗ 
zelſchickſal der einen armen Seele, fondern eine Folge nur noch magiſch ver⸗ 
knüpfter Beziehungen geworden: das Vöglein, das den Samen fallen läßt, 
der Sarg aus dem Baum, der Tod des unſchuldigen Knäbleins, fie haben 
alle keine innere Beziehung zu der armen Seele in ihrer Qual; ſie treten 
nur deshalb in Wirkſamkeit, weil die Erlöſung in rein magiſcher Weiſe an 
dieſe Dinge als an ihre Vorbedingungen gebunden iſt. Entſtellung hoher 
religisfer Gedanken ins magiſch Primitive — das iſt der eine Eindruck, den 
wir auch hier wieder bekommen. Daneben iſt aber ein echt religiöfes Mo⸗ 
ment doch auch in der Volksſage nicht zu verkennen: die hohe Bewertung 
jeder, auch der geringſten Ausſicht auf Erlöſung — denn das iſt der Ziel⸗ 
gedanke, um deſſentwillen die Sage erzählt wird: ſelbſt in den QAnalen der 
kalten Pein jubelt die Seele, deren Erlöſung doch noch ſo fern iſt; ſo be⸗ 
glückend iſt die Gewißheit zukünftiger Erlöſung. Und was der Gedanke an 
Größe verloren hat, das hat er an meuſchlicher Wärme gewonnen; denn 
dieſe Geſchichte von der jauchzenden Seele rührt unfer Volk N an, als 
die literariſche Höllenfahrtserzählung es je vermöchte. 


5. 


Neben den chriſtlichen Erlöſungsſagen ſtehen ſolche, in denen die Erlöfung 
weder durch die Hilfsmittel des chriſtlichen Kultus noch durch die ſittlichen 
Mittel der Wiedergutmachung geſchieht, ſondern an ſehr andere und merk⸗ 
würdig handfeſte Bedingungen geknüpft iſt. Unſere Sammlnngen find voll 
von ſolchen Sagen. Die zu erlöſende iſt dabei faſt ausnahmslos nicht irgend 
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eine „arme Seele“, fondern die „weiße Frau“, die im Berg oder in der 
Burgruine hauſt und von Zeit zu Zeit draußen erſcheint, wenn wieder ein⸗ 
mal die Stunde gekommen iſt, in der ihre „Erlöſung“ möglich wird. 

Die Jungfrau auf der Heldenburg (im Hannöverſchen) verlangt von 
deim Mann, den fie um ihre Erlöſung bittet, er ſolle ihr mit einem Beil den 
Kopf abhauen, dann ſei ſie erlöſt. Und dieſelbe oder ähnliche Bedingung 
hören wir aus anderen Gegenden Dentſchlands: Erlöſung durch Tötung des 
Toten. Das iſt gewiß keine chriſtliche Vorſtellung, aber es erinnert daran, 
wie man in vorchriſtlich germaniſcher Welt dem Toten zu Leibe ging: man 
legte ihm den Kopf zwiſchen die Füße, um ihn zur Ruhe zu bringen. — Iſt 
es vielleicht eine Erinnerung au dieſe ältere vorchriſtliche Art, mit dem Toten 
umzugehen, nur aufgefaßt als eine „Erlöſung“, von der faſt nur noch das 
Wort den chriſtlichen Klang herbeibringt? 

Doch die Sache wird noch bunter und ſchwieriger: Die hänfigſte Form 
der Erlöſung der weißen Fran iſt wohl die, daß der Erlöſer ſie küſſen müßte, 
aber nicht als die ſchöne Jungfran, als die ſie ihm erſchienen iſt, ſondern in 
entſetzlich verwandelter Geſtalt: als Schlauge, als Kröte, als Pudel, und 
immer wieder wird erzählt, wie dem Erlöfer im letzten Augenblick der Mut 
verfagt und die Erlöſung mißlingt. Und ebenſo ergehts bei den anderen Be⸗ 
dingungen: er muß die ſo Verwandelte mit einer Rute dreimal ſchlagen, er 
muß ihr den goldenen Schlüſſel, den ſie als Schlauge im Maul trägt, wo⸗ 
möglich mit den Zähnen, entreißen, er muß ſie eine beſtimmte Strecke weit 
tragen: dreimal um ihr Schloß, zwölfmal um den Schloßberg, um einen be⸗ 
ſtimmten Buſch herum, zum Dorf hinunter, über den Bach, oder mit chriſt⸗ 
lichem Ziel: zur Kirche und dort auf den Taufſtein ſetzen, oder zum Fried⸗ 
hof, wobei ſie immer wie ein echter Hockauf dem Träger endlich zu ſchwer 
wird; oder der Erlöſer muß auch ohne ſolche mythiſche Laſt eine beſtimmte 
Strecke weit laufen, ohne ſich umzudrehen und ohne einen Lant von ſich zu 
geben, obgleich allerlei entſetzliche Spukerſcheinungen ihn zu ſchrecken ver⸗ 
ſuchen. Er muß auf feinen Knieen den Berg umrutſchen, er muß einen 
Wagen verkehrt herum den Berg hinaufziehen; er muß der Jungfer auf 
dem nächſten Markt ein Stück rote Leinwand kaufen, darf dabei aber nicht 
handeln, und was der merkwürdigen Bedingungen mehr ſind. Faſt aus⸗ 
nahmslos aber verſagt der Erlöſer, und die Jungfran kehrt weinend in ihren 
Berg zurück. | 

Daß wir hier in einer fehr viel altertümlicheren, innerlich vorchriſtlichen 
Schicht von Volksſagen ſtehen, iſt wohl klar. Um ſo viel ſchwieriger aber iſt 
es, den urſprünglichen Sinn dieſer Vorſtellungen zu entdecken. Der Gedanke 
an vorchriſtlich germaniſche Totenvorſtellungen, der auf das Motiv vom 
Kopfabſchlagen zu paſſen ſchien, verſagt vor den andern Bedingungen. Mehr 
Erfolg verſpricht der Vergleich mit dem Märchen. Auch hier kennen wir 
ja den Begriff einer „Erlöſung“, nämlich die Rückverwandlung der zauber⸗ 
haft verwandelten Verwunſchenen in ihre urſprüngliche Menſchengeſtalt; 
und hier treffen wir auch zum Teil dieſelben Bedingungen für die Erlöſung: 
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die Entzauberung durch Kopfabſchlagen, durch Kuß und Umarmung, oder 
durch Schlagen mit der Gerte, und immer wieder das Motivd vom ſchwei⸗ 
genden Erdulden von allerlei Schreckniſſen und Leiden. 

Irgend ein Zuſammenhaug zwifchen den Erlöſungsſagen der vorchriſt⸗ 
lichen Schicht nud den Erlöſungsmärchen beſteht ohne Zweifel. Aber welcher 
Art iſt dieſer Zuſammenhang? Die Richtung, in der die Antwort zu ſuchen 
iſt, hat Hans Naumann gewieſen: ) auch die Erlöſnungsmärchen arbeiten 
mit nralten Totenvorſtellungen; nach urtümlichſtem Glauben iſt Tod gleich 
Verwandlung, Verzauberung in Tiergeſtalt; Erlöſung aus dieſem peinlichen 
Zuſtand des Tot⸗ d. h. Verwunſchenſeins wäre die Rückvderwandlung, die 
Rückkehr ins Leben; und was das Märchen gemäß ſeinem Charakter als 
freies Phantaſieſpiel immer wieder unbedenklich verwirklicht, das wagt die 
wirklichkeitsnähere Sage nicht eintreten zu laſſen; denn noch iſt niemand von 
den Toten zurückgekehrt. 

Was ſich die Sagen von der weißen Frau als Ergebnis einer etwa ge: 
glückten Erlöſung denken, iſt nicht immer klar ausgeſprochen, auch nicht ganz 
einheitlich. Zwar oft genug iſt es ein Eingehen in die ewige Ruhe, alfo die 
Vorſtellung, die wir aus den Erlöſungsſagen der chriſtlichen Schicht kennen. 
Aber iſt das das Urſprüngliche? Gelegentlich treffen wir auch in den Sagen 
als Ziel der Erlöſung wie im Märchen die Rückkehr ins Leben, etwa als 
Verheißung der weißen Frau an ihren Erlöſer: wenn du die Bedingungen 
erfüllſt, ſo bin ich erlöſt und werde dir als deine Gattin folgen; oder als 
Weisſagung im Motiv vom Erlöſer in der Wiege: das Knäblein, für das 
die Wiege gemacht wird, iſt ihr zukünftiger Bräutigam, es wird ſie erlöſen, 
dann kehrt ſie ins Leben zurück, und ein glückliches Familienleben iſt den bei⸗ 
den geſchenkt. — Oder endlich, weun auch nur felten, als erzählte Verwirk⸗ 
lichung: die Jungfrau von Lautſchnigg in Käruten erſcheint einem Burſchen 
als Schlauge mit einem Bund goldener Schlüſſel am Halſe. Der Burſche 
ahnte ſofort, daß es damit eine beſondere Bewandtnis haben müſſe. Er hob 
das Tier auf und nahm ihm die Schlüſſel ab. Dann fragte er, was er tun 
müſſe, um ſie zu erlöſen. Da antwortete ſie ihm: „geh morgen zur Kirche 
und beſorge alles für unſere Hochzeit.” Am folgenden Tage war die Kirche 
mit wartenden Menſchen gefüllt; der Bräutigam ſtand am Altar, aber die 
Braut fehlte. Auf einmal hörte man ein leiſes Ziſchen; die Leute traten zur 
Seite und ließen eine Gaſſe frei, und durch dieſe Gaſſe kam die Schlange ge⸗ 
krochen. Sie kroch hinter den Altar und kam auf der andern Seite als lieb⸗ 
liche Braut hervor. Alles ſtaunte über das Wunder. Die Hochzeit wurde 
mit großer Pracht gefeiert, und das glückliche Paar lebte noch lange.“) — 
Iſt das echte alte Sage oder junge Umbiegung der Sage zum Märchen 
hin oder umgekehrt? 

Im Vergleich zu dieſem märchenhaften Schluß hält ſich die hannöverſche 
Sage von der Jungfran von Radolfshauſen doch mehr in der dem Sagen⸗ 
ſtil entſprechenden Wirklichkeitsſphäre. Auf ihr ruhte eine beſonders kompli⸗ 
zierte Verwünſchung: 325 Jahre ſollte fie wandern und auch dann nur erlöft 
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werden, wenn einer die Worte zu ihr ſpräche, Gott helfe dir. Seitdem wan⸗ 
derte fie nachts zwiſchen 12 und 1 Uhr als weiße Jungfran im Walde und 
rief: „hilf mir!“, ſodaß die Menſchen ſich ſcheuten bei Nacht in den Wald 
zu gehen. Nach 300 Jahren wird ſie endlich von einem Huſaren getroffen 
und angeſprochen: „Wer kann dir denn helfen?“ „Niemand“. „So helfe 
dir Gott!“ — Kaum hat er das Wort geſprochen, da ſitzt auch ſchon die 
weiße Jungfrau hinter ihm auf dem Pferde; das fei das rechte Wort geweſen, 
doch ſei ihre Erlöſung noch nicht vollſtändig, 25 Jahre müſſe ſie noch wandern, 
und nun müſſe erſt noch ein kinderloſes altes Ehepaar in Waake einen Sohn 
bekommen, und wenn der 25 Jahre alt und Prediger geworden ſei und in der 
Kirche zu Waake ſeine erſte Predigt gehalten habe, dann erſt werde ſie voll⸗ 
ſtändig erlöſt ſein. — Die Weisſagung geht in Erfüllung, der Jüngling hält 
in Waake ſeine erſte Predigt, und nun war ſie erlöſt. „Aber ſie ſah alt und 
gelb und ganz zuſammengeſchrumpft aus, und kein Menſch kannte ſie. Sie 
ging nach Radolfshanſen und erzählte den Leuten ihre Geſchichte. Und ob⸗ 
gleich keiner fie kauute, nahm man fie doch freundlich auf und behielt fie bis 
zu ihrem Tode. Drei volle Jahre lebte fie noch in Radolfshauſen, daun ſtarb 
ſie. Der Leichenſchmaus bei ihrer Beerdigung war wahrhaft großartig: drei 
Tage und drei Nächte ward ununterbrochen gegeſſen und getrunken.“ 

Wir haben hier eine aus den verſchiedenſten Motiven zuſammengeſetzte 
Geſchichte: Erlöſung durch das chriſtliche Wort, durch die chriſtliche Predigt, 
die entſprechend der älteren Primizmeſſe die erſte des jungen proteſtantiſchen 
Geiſtlichen fein muß, die beiden Erlöfungsmotive etwas künſtlich zuſammen⸗ 
gehalten durch die Verwünſchung auf 325 Jahre; und das alles in einer 
Sage, die ſonſt ganz in den vorchriſtlichen Erlöſungstypus hineinzugehören 
ſcheiut. Das ſieht verdächtig nach bewußter Neudichtung aus, und auch die 
Angabe über die Rückkehr der Alten ins Leben könnte dann urſprünglich 
aus einem andern Zuſammenhang, nämlich aus der Sage von der Rückkehr 
aus dem Berge ſtammen. Aber die hannöverſche Sage iſt mit nur wenig ver⸗ 
ändertem Inhalt zweimal zu verſchiedener Zeit und aus zwei verſchiedenen 
Orten, allerdings der gleichen Gegend, aufgezeichnet worden, ſcheint alſo doch 
volksecht.“ 

Ich glaube, daß in der Tat für die Sage von der Erlöſung der weißen 
Frau urſprünglich die gleichen Totenvorſtellungen gelten wie für die Er⸗ 
löſungsmärchen, daß ſie alſo wirklich einer viel älteren Vorſtellungsſchicht 
angehören als die „chriftlichen” Erlöſungsſagen. Womit aber wieder über 
das abſolute Alter dieſer altertümlicheren Sagen noch nichts Beſtimmtes 
ausgeſagt iſt; denn die Beantwortung dieſer Frage hängt unlöslich mit der 
noch immer unbeantworteten Frage nach dem Alter der Erlöſungsmärchen 
in Deutſchland zuſammen. 

Die zuletzt beſprochene Sage kann nus übrigens noch einmal ein Beleg 
dafür ſein, daß die beiden Schichten auch in den Erlöſungsſagen durchaus 
nicht fo ſtreug auseinander zu halten find, wie ich das getan habe. Auch hier 
gehen wie überall im Volksſagenſchatz die verſchiedenen Vorſtellungen die 
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verfchiedenften Verbindungen ein. Auch die weiße Frau kann gelegentlich 
durch chriſtliche Formeln erlöſt werden. Wenn ſie zur Kirche, zum Tanf⸗ 
ſtein, zum Friedhof getragen zu werden begehrt, ſo iſt das auch wieder nur 
aus den chirſtlichen Erlöſungsvorſtellungen zu verſtehen. Das ſeinem Ur⸗ 
ſprung nach in rein chriſtlicher Sphäre heimiſche Weisſagungsmotiv vom 
Erlöſer in der Wiege hat heute feine feſteſte Verwendung am Schluß der 
Sagen von der mißglückten Erlöſung der weißen Fran, allerdings nicht mehr 
als tröſtliche Weisſagung, ſondern als Klagemotiv: nun muß ich erſt wieder 
ſolange warten, bis ein Baum aufwächſt und zur Wiege derzimmert wird, 
und erſt der Knabe, der in der Wiege gewiegt wird, kann meine Erlöſung 
wieder verſuchen. 

Und dieſem Eindringen chriſtlicher Motive in die Erlöſungsſagen der 
älteren Schicht geht in umgekehrter Richtung ein Eindringen vorchriſtlicher 
Erlöſungsvorſtellungen in die chriſtlichen Erlöſungsſagen parallel. Auch da⸗ 
für noch ein Beiſpiel. Ein Jäger ſieht, wie er nachts allein in einer Senn⸗ 
hütte liegt, eine ſchwarze Geſtalt zur Tür hereinkommen. Er hat keine 
Angft, fondeen ruft die Geſtalt an: „Pack dich oder ich ſchieße!“ Der 
Schwarze weicht nicht — der erſte Schuß geht fehl; ein zweiter trifft beſſer. 
Kaum war die Kugel ins dunkle Gewand gefahren, da ſtand der Geiſt 
blütenweiß vor dem Schützen und ſprach fröhlich: „ich danke dir, denn du haſt 
mich erlöſt. Ich habe hier einmal einen erſchoſſen und mußte deshalb ſolange 
umgehen, bis mich jemand mit feiner Kugel traf.“) 

Erlöſung durch Tötung des Toten. Das alte Motiv nun freilich in die: 
ſer Sage der chriſtlichen Schicht auch ganz in der früher beobachteten Art 
aus der rein magiſchen in die ſittliche Sphäre emporgehoben: Erlöſung durch 
Büßung des Verbrechens nach der altteſtamentlich rigoroſen Formel des 
„Auge um Ange, Zahn um Zahn“. 


6. 


Wir haben die deutſchen Volksſagen zu Beginn unſerer Studie ein faſt 
unentwirrbares Gewebe von Fäden verſchiedenſten Alters und verſchiedeuſter 
Herkunft genannt. Nun haben wir einige dieſer Fäden zu ihrem Ausgangs⸗ 
punkt oder wenigftens zu ihrer Ausgangsſchicht verfolgt, haben beobachtet, 
wie das Volk Auffaſſungen und Motive aus geiſtigerer Welt in ſeine 
dumpfere Sphäre magiſchen Denkens hineinnimmt, wie andererſeits Motive 
aus dieſer urtümlichen Schicht durch einzelne Begnadete emporgehoben wer⸗ 
den ins Licht der Dichtung, wie die Motive ſich verwirren und verweben, 
und haben an ausgewählten Beiſpielen einen Blick getan in das lebendige 
und wirkende Leben der Volksſagen in unſerem Volk. Ich hoffe — um noch 
einmal zum Gedanken des Eingangs zurückzukehren — daß dadurch die 
Wandlung deutlich geworden iſt, die die Volksſagenforſchung in den letzten 
Jahrzehuten durchgemacht hat: aus einer Hilfswiſſenſchaft der deutſchen 
Mythologen iſt ſie ein Teilgebiet der echten Volkskunde als der Wiſſenſchaft 
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vom deutſchen Volke geworden und zwar ein Teilgebiet, das wie kaum ein 
zweites geeignet iſt, uns den Aufban der religiöfen und ſittlichen Vorſtellungen 
in der Seele unſeres Volkes erkennen zu laſſen, jenen Aufban, in dem ſich 


noch heute innerlichſt Vorchriſtliches und innerlich Chriſtliches in faſt unlös- 
barer Durchdringung zuſammenfindet. 
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VL Grundſätzliches zur Wiedergabe deutſcher Volksſagen. 


Wenn ich im Folgenden verſuche, vier nach Umfang und Wirtſchafts⸗ 
charakter des durchforſchten Gebietes ſehr verſchiedene Sagenſammlungen in 
einer gemeinſamen Anzeige vergleichend zu beſprechen, ſo bin ich mir bewußt, 
daß keine von ihnen bei einem ſolchen Vergleich ganz zu ihrem Rechte kommen 
wird. Trotzdem ſei der Verſuch gemacht, um bei dieſer Gelegenheit eine An⸗ 
zahl grundſätzlicher Wünſche und Fragen des . an den Samm⸗ 
ler zur Sprache zu bringen. 

Mir liegen vor: 

A. Haas, Uſedom⸗Wolliner Sagen, 2. Aufl., Stettin, A. Schuſter, 

1924. 187 Seiten. 8°. 

Otto Kuoop, Stargarder Sagen, Überlieferungen und Geſchichten. 

Mit einem Anhang: Die Sagen der Madüe. Stargard i. P., O. 

Plath, 1924. 109 Seiten. 8“. 


Otto Knoop, Sagen und Erzählungen aus dem Kreiſe Naugard, unter 
Mitwirkung von Rektor H. Goſch geſammelt. Stargard i. P., O. 
Plath, 1925. 98 Seiten. 8°. 

Guſtav Friedrich Meyer, Amt Rendsborger Sagen. Verlag der 
Schleswig⸗Holſt. Landesztg. Rendsburg, 1925. 158 Seiten. 8°. 

Um mit dem Außerlichſten, der ſprach lichen Form der Aufzeich⸗ 
nung zu beginnen: G. F. Meyer erzählt ſeine Rendsborger Sagen durch⸗ 
weg in der Volksſprache, im lebendigen mittelholſteiniſchen Platt, möglichſt 
wortgetreu, fo wie er die Geſchichten von „de oln Lüd“ feines Gebietes ſelber 
hat erzählen hören. Haas und Knoop laſſen die Mundart uur aunsnahms⸗ 
weiſe zu, faſt nur in den zu manchen Sagen gehörenden Verszeilen und 
gelegentlich in direkten Reden; im übrigen herrſcht bei ihnen das Schrift⸗ 
hochdeutſch. Das ſcheint mir — mag es auch vielleicht der Verbreitung der 
Sammlung heute noch förderlich ſein, alſo vom Verlegerſtandpunkt aus ge⸗ 
ſehen berechtigt erſcheinen — bei Sammlungen von ſo enger örtlicher Be⸗ 
ſchränkung, die doch ihren Leſerkreis faſt ausſchließlich in der engeren Heimat 
der Sagenerzähler ſuchen, durchaus bedauerlich: Volksſagen haben unn ein⸗ 
mal ihr eigentliches Leben im Munde der von Schul⸗ und Buchkultur noch 
derhältnismäßig wenig berührten Volkskreiſe; ſie leben in der Mundart; der 
Sammler, dem es nicht gelingt, ſeine Gewährsleute in ihrer Mundart zum 
Erzählen zu bringen, wird allzuoft nur das trockene Inhaltsgerippe einer 
Sage erhalten auſtatt des friſchen, erdnahen Lebens volkstümlicher Erzäh⸗ 
lungskunſt. Beſcheidet ein ſolcher Sammler ſich dann damit, dies Gerippe 
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getreulich und unverfälfcht wiederzugeben, fo ift in feinem Sagenherbarium 
wenigſtens der Inhalt gerettet. Aber die Verſuchung liegt allzunahe, daß 
er nun das Tote von ſich aus zu nenem Leben zu erwecken unternimmt, 
und es entſtehen jene Sagen in mehr oder weniger „künſtleriſchem ſchrift⸗ 
ſprachlichem Gewand, mit denen der Forſcher ſo oft ſchlechterdings nichts 
anzufangen weiß. — „Vor vielen Jahren wütete einmal im nahen Gollnow 
eine furchtbare Peſt. Schon waren hunderte von Bewohnern jäh dahin⸗ 
gerafft. Geißelbrüder zogen in Sack und Aſche bald von Ort zu Ort, ſchlu⸗ 
gen ſich die bloßen Rücken mit Peitſchen blutig und ſuchten durch ſchaurig 
klingende Klagelieder und inbrünſtige Gebete die todbringende Krankheit ab⸗ 
zuwenden uſw. (Knoop, Naugard Nr. 111, mitgeteilt von Lehrer i. R. 
Fr. Knack in Jakobshagen). Hat ſich da wirklich durch fünf Jahrhunderte 
eine Erinnerung an die Geißelbrüder und ihre Lieder im pommerſchen Volk 
erhalten? Das wäre als Beiſpiel für die Reichweite des Volksgedächtniſſes 
von beträchtlichem Wert. Aber der papierne Stil der Sätze iſt von aller 
volkstümlichen Erzählweiſe ſo himmelfern, daß der Zweifel an ihrer 
Echtheit voll berechtigt erſcheint. Der Forſcher wird an einem ſolchen Stück 
kopf ſchüttelnd vorübergehn und ſich höchſteus den am Schluß dieſer „Sage“ 
auftretenden Zug von der Abwendung der Peſt durch die mit ſilbernem Pflug 
um das Dorf gezogene Furche als vielleicht volksechtes Motid anmerken. 
— Doch ſei zur Ehre der hier beſprochenen Sammlungen vermerkt, daß 
ſolche Stücke von zweifelhaftem Wert auch bei Knoop nur einen verhältnis⸗ 
mäßig kleinen Teil der Sammlungen ausmachen und bei Haas ſo gut wie 
ganz fehlen. 

Noch in einem andern Sinne, als ich es eben tat, liegt es leider nahe, 
Sagenſammlungen mit Herbarien zu vergleichen: ſie bringen die einzelnen 
Stücke wie abgepflückte Pflanzen losgetrennt von ihrem Mutterboden; wir 
erfahren faſt nie von ihrem eigentlichen Leben im Volke, nicht wer ſie er⸗ 
zählt, nicht wann, wo, wem und zu welchem Zweck ſie erzählt zu werden 
pflegen, nicht wie ſtark der Glaube an ſie bei Erzähler und Hörern iſt uſw. 
Das, was ich die „Biologie der Volksſagen“ nennen möchte, 
kommt in allen vier vorliegenden Sammlungen zu kurz. Meyer verrät uns 
in feiner (ebenfalls plattdeutſch geſchriebenen) Einleitung nur, daß er feine 
Sagen ſämtlich aus mündlicher Überlieferung hat, und daß ſeine Gewährs⸗ 
leute auch die Stücke, die mit bereits gedruckten übereinſtimmen, nicht aus 
Büchern, ſondern aus der lebendigen Volksüberlieferung kannten; wer aber 
dieſe Gewährsleute waren, in welchem Grade ihre Bezeichnung als „de oln 
Lüd“ wirklich zutrifft und dgl., erfahren wir nicht. Haas und Kuoop brin⸗ 
gen, ſoweit fie nicht aus gedruckten Quellen ſchöpfen, meiſteus den bloßen 
Vermerk „mündlich“, oder wo fie ihre Gewährsleute nennen, erfcheinen mit 
wenigen Ausnahmen Lehrer, Paſtoren, kleine Beamte und dergleichen, d. h. 
auch wieder nur Mittelsperſonen, Sammler im engeren Kreis; eine leben⸗ 
dige Fühlung mit dem erzählenden Volk wird uns kaum je vermittelt. In 
keiner der vier Sammlungen findet der Forſcher z. B. Angaben darüber 
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(wie übrigens auch ſonſt kaum irgendwo), ob und wie weit das erzählende 
Volk felber etwa zwiſchen Sagen, Märchen, Schwänken ſcheidet, ob es für 
dieſe verſchiedenen Arten von „Vertelln“ verſchiedene Namen hat, oder ob 
es wenigſtens in ihrem Verhältnis zum Wirklichkeitsproblem Unterſchiede 
empfindet. Und doch wären uns Antworten auf alle ſolche und ähnliche 
Fragen, lebendige, möglichſt anſchauliche Schilderungen des Lebens dieſer 
Erzählungen im Volke faſt noch mehr wert als die Aufzeichnung immer 
neuer Varianten der doch meiſtens durch ganz Dentſchland verbreiteten 
Sagen. 

Damit kommen wir zu einer weiteren Frage: ſoll der Sagenſammler 
ſein Material mit vergleichenden und erklärenden Anmerkungen ver⸗ 
ſehen? Meyer hat auf alles derartige verzichtet, druckt aber als einen ge⸗ 
wiſſen Erſatz dafür die in ſein Gebiet fallenden Sagen aus Müllenhoffs 
Sammlung in einem Anhang ab. Haas und Knoop merken zu ihren Sagen 
Parallelfaſſungen aus benachbarten Gebieten an und gehn beide gelegentlich 
auch auf Fragen nach der Entſtehung und Erklärung von Sagen ein. Das 
ſcheint mir durchaus im Intereſſe nicht uur der Forſchung, ſondern auch des 
weiteren Leſerkreiſes zu liegen. Es iſt ja klar, daß der Sammler nur dann 
das rechte Verſtändnis für ſein Material haben, es auch nur dann in man⸗ 
chen Einzelheiten richtig bewerten kann, wenn er ſich auch außerhalb der 
Grenzen feines engeren Sammelgebietes umgeſchaut hat; man wird ſich alſo 
über die Verbreitung ſeiner Sagen in der weiteren Nachbarſchaft dieſes 
Gebietes, beſonders über ihr Erſcheinen in ſchwer erreichbaren Provinzial⸗ 
blättern und Heimatkalendern, gern von ihm belehren laſſen (womit frei⸗ 
lich nicht der ſeitenlangen Häufung von Varianten aus ganz Deutſchland, 
wie fie manche der früheren Sammlungen bringen, das Wort geredet wer⸗ 
den ſoll — für ſo etwas wäre heute wohl ein Anmerkungsband zu einer 
Muſterſammlung aus dem ganzen deutſchen Sprachgebiet der rechte Ort); 
und auch die Mitteilung all deſſen, was ſich etwa über die Entſtehung und 
Erklärung einzelner Sagen aus den örtlichen Verhältniſſen oder anderen nur 
dem Sammler bekannten Umſtänden erkennen läßt, wird den Wert der 
Sammlung nur vermehren, voransgeſetzt allerdings, daß dieſe Mitteilung 
in dem wiſſeuſchaftlichen, kritiſchen Sinn geſchieht, den die beiden verdienten 
Sammler ſich in langjähriger liebevoller Beſchäftigung mit ihrem Ma⸗ 
terial erworben haben. 

Die Anordnung der Sagen geſchieht in allen vier Sammlungen 
nach inhaltlichen, nicht — wie es eine Zeitlang beliebt war — nach geo⸗ 
graphiſchen Zuſammenhängen. Das iſt im Intereſſe der Forſchung nur zu 
begrüßen.) Haas erleichtert überdies dem Parallelenſammler das Auf⸗ 
finden beftimmter Motide in dankenswerter Weiſe durch Überfchriften der 


*) Daneben könnte der geographiſche Geſichtspunkt, der — beſonders bei 
Häufung von Sagen an gewiſſen Stellen — für die Forſchung doch auch wichtig 
werden kann, entweder in der Einleitung oder in einem Flurnamenverzeichnis 
im Anhang zu ſeinem Recht kommen. 
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größeren Abteilungen. Doch läßt ſich auch bei Knoop und Meyer der Über- 
blick über die Stoffgliederung mit geringer Mühe aus den Mberfchriften der 
einzelnen Sagen ableſen, und es würde mir verkehrt ſcheinen, hier Gleich⸗ 
mäßigkeit zu verlangen; mag es doch gerade empfindlichen Sammlern inner⸗ 
lichſt widerſtreben, dem lebendigen Reichtum ihres Materials durch ein allzu 
genau bezeichnetes Schachtelſyſtem Gewalt anzutun. 

Was endlich den Inhalt der vier Sammlungen angeht, fo iſt es hier 
natürlich kaum mehr möglich, den Vergleich durchzuführen: Wenn die 
Haasſche Sammlung mit 266 Nummern den drei anderen an Reichhaltig⸗ 
keit weit voranſteht, ſo verdankt ſie das einmal dem größeren Umfang des 
Sammelgebiets; außerdem aber liegt in ihr, die bereits in zweiter Auflage 
erſcheint, das Ergebnis einer beſonders langen und gründlichen Sammel⸗ 
tätigkeit vor. Meyers Rendsburger Sagen find durch die zahlreichen Bei⸗ 
fpiele lebendigen Spukglaubens der Gegenwart ausgezeichnet, vgl. beſ. die 
Sammelnummern 93 „Wedderkamen“, 99 „Vörſpökeln“, 100 „Voör⸗ 
brand“, 104 „de Spinnfru“. Knoops Stargader Sagen haben als Stadt⸗ 
ſagen notwendig einen nüchterneren Charakter, obgleich es vielleicht gelohnt 
hätte, auch die Kleinſtadtbürger einmal nach Erzählungen von Vorſpuk und 
Wiedergäungern auszufragen; wie ja überhaupt der Sammler ſich — ohne 
ängftliches Kleben am Schulbegriff der „Sage — gerade um die jüngſten 
und „modernſten Berichte beſonders kümmern ſollte, da fie den Volkskundler 
beſonders tief in die lebendigen Regungen des heutigen Volksglaubens blicken 
laſſen. 


Anmerkungen. 


1) Vgl. die inzwiſchen erſchienene, oben S. 25 Anm. genannte Arbeit von 
O. Brinkmann. 

2) Typenverzeichniſſe und Variantenſammlungen für die deutſchen Volks⸗ 
ſagen find inzwiſchen von verſchiedenen Seiten in Angriff genommen worden. 
Es wäre dringend zu wünſchen, daß dieſe Arbeiten, zu einem einheitlichen Ge⸗ 
ſamtkatalog der deutſchen Volksſagen zuſammengeſchloſſen, in abſehbarer Zeit 
wirklich erſcheinen könnten! 
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C. H. Beck' ſche Verlagsbuchhandlung (Oskar Beck). 
München 1911. 


78 Seiten. Geh. 2.80 RM. 
„Die Arbeit bezeichnet eine wichtige Wendung in der deutſchen Volks⸗ 
ſagenforſchung“. Ilbergs neue Jahrbücher. 


Die deutſchen Volksſagen 


(Deulſches Sagenbuch, in Verbindung mit Friedrich Ranke 
und Karl Wehrhan, herausgegeben von Friedrich 
von der Leyen, IV). Zweite verbeflerte Auflage. 
München 1924. C. H. Beck'ſche Verlagsbuchhandlung 
(Oskar Beck). 


299 Seiten. Geb. 4.50 RM., in Hlblwd. geb. 5.40 RM 


„Die Einleitung iſt ein kleines Meiſterſtück, ausgezeichnet durch klaren 
Blick für das Weſentliche, Feinheit der Beobachtung und ſchlichte 
Anf erfaſer des Ausdrucks. Die guten Eigenſchaften, mit denen 
der Verfaſſer ſich einführt, verleugnet er nicht bis zu Ende.“ 
Germaniſch⸗Romaniſche Monatsſchrift. 
„Diejen Band las ich in einem Zuge bis zum Ende, was mir joa 
noch bei keinem Sagenbuch gelungen 05 in Buch, das dem Kinde, 
dem Germaniſten, dem Aſthetiker in gleicher Weiſe dient. Es macht 
jede Abhandlung und jedes Handbuch Überflüflig. Kurzum, wir haben 
hier ‚das‘ deutihe Sagenbuch.“ ugendſchriften⸗Warte. 


Volksſage! 
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vermitteln. — Gedacht iſt an Arbeitsgemeinſchaften an Univerjitäten, 
Lehrerhochſchulen und höheren Schulen.“ 
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